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DE LEIBNIZ A HEGEL 


Bajo la dirección de Yvon Belaval 


PABLO F. DI LEO 


-——_netarum.con- doce Disputationssátze.-—-- 


Systems der Philosopbie). Del mismo año es la Inaugu- 
raldissertation: Dissertatio pbilosopbica de :orbitis' pla- 


1. HITOS 


Georg Wilhelm Friedrich Hegel nació en Stuttgart 
el 27 de agosto de 1770. Su padre, que pertenecía a la 
pequeña burguesía suaba, era funcionario de Hacienda. 
Hizo estudios eclesiásticos en el St¿ft de Tubinga (1788- 
1793): dos años de filosofía, que incluían hebreo, mate- 
máticas y física, y tres años de teología. Más tarde, el 
24 de diciembre de 1794, escribirá a Schelling: «Mien- 
tras alguien como Reinhold o Fichte no ocupe la cáte- 
dra de Tubinga, no se obtendrá allí ningún resultado po- 
sitivo. En ninguna parte hay tanta fidelidad al viejo 
sistema.» 

De 1793 a 1796 es preceptor en Berna, donde redacta 
unas notas sobre problemas religiosos que fueron publi- 
cadas en 1907 por H. Nohl bajo el título Escritos teoló- 
gicos juveniles de Hegel (Hegels tbeologische Jungschbrif- 
ten), y entre los cuales se cuenta una Vida de Jesús. 
Desde 1797 hasta 1800 es preceptor en Frankfort. 
Fueron años penosos en los que se sintió deprimido. 
Continuó escribiendo sobre cuestiones religiosas y polí- 
ticas, como, por ejemplo, El espíritu del cristianismo y 
su destino (Der Geist des Cbristentums und sein 
Schbicksal). 

En Jena (1801-1807) es Privatdozent y después pro- 
fesor. Escribe, entre 1801 y 1802, La Constitución del 
Imperio alemán (Die Verfassung des deutschen Reicbs, 
publicada por G. Mollat en 1893). En 1801 publica la 
Diferencia entre los sistemas filosóficos de Fichte y 
Schelling (Differenz des Fichte'schen und Schelling'schen 
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_.En 1802. colabora. con Schelling en el Kritisches ]: Tour 


nal der Pbilosopbie, y en él publica: Sobre la naturaleza 
de la crítica filosófica (Úber das Wesen der pbilosopbis- 
chen Kritik), Cómo entiende la filosofía el entendi- 
miento bumano vulgar (Wie der gemeine Menschenver- 
stand die Pbilosopbie nebme), Relación del escepticismo 
con la filosofía (Verbáltniss des Skepticismus zur Philoso- 
pbie), Creer y saber o la filosofía reflexiva de la subje- 
tividad (Glauben und: Wissen, oder die Reflexionspbi- 
losopbie der Subjectivitát), Sobre las maneras científicas 
de tratar el derecho natural (Uber die wissenschaftlichen 
Bebandlungsarten des Naturrechts). El Sistema de la eti- 
cidad (System der Sittlichkeit) se publicó en 1893. Los 
cursos de Jena se han publicado en la edición Lasson. 

En 1807 aparece la Fenomenología del espíritu (Pbhá- 
nomenologie des Geistes). Después de la batalla de Jena, 
Hegel fue redactor-jefe de la Bamberger Zeitung de 
Bamberg y, más tarde, de 1808 a 1816, directór del gim- 
nasio y profesor de filosofía en Nuremberg. Á esta épo- 
ca pertenecen la Propedéutica filosófica (Philosophische 
Propádeutik) y diversos cursos, informes y conferencias. 
El 16 de septiembre de 1811 contrae matrimonio con 
María von Tucher. Entre 1812 y 1816 aparece lo que 
suele llamarse la «Gran Lógica»: Ciencia de la Lógica 
(Wissenschaft der Logik). 

De 1816 a 1818 fue profesor en Heidelberg. Por en- 
tonces, en 1817, publicó por primera vez la Enciclopedia 
de ciencias filosóficas (Enzyklopádie der pbilosophischen 
Wissenschaften). También en 1817 aparecieron las Dis- 
cusiones en la reunión de los estados del reino de W:irt- 
temberg en los años 1815 y 1816 (Verbandlugen in der 
Versammlung der Landstánde des Kónigreichs Wiirttem- 
berg in Jabre 1815 und 1816). 
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En 1818 fue nombrado profesor de filosofía en la 
Universidad de Berlín y rector de la misma Universidad 
durante los años 1829 y 1830. El 22 de octubre de 1818 
pronunció un importante Discurso inaugural. En 1821 
aparecen las Líneas fundamentales de la filosofía del 
derecho (Grundlinien der Philosopbie des Recbts). 

En 1822 prologa un libro de Hinrichs sobre la re- 
ligión y la ciencia, en donde se opone a Schleiermacher. 
Entre 1827 y 1831 aparecen numerosas recensiones en 
los Jabrbiicher fir wissenschaftliche Kritik y cuatro 
grandes artículos entre los que se encuentra el titulado 
¿Quien piensa abstractamente? (Wer denki abstrakt?). 
En los años 1829-1830 pronuncia tres discursos rectora- 
les y, en 1830, la apología del luteranismo con motivo 
del centenario de la Confesión de Augsburgo. En 1831 
comienza una revisión de la Fenomenología del espíritu 
y de la Lógica. Muere el 14 de noviembre de 1831 du- 
rante una epidemia de cólera. Los cursos de Berlín se pu- 
blicaron, entre los años 1832 y 1838, con los siguientes 
títulos: Lecciones sobre la filosofía de la historia uni- 
versal (Worlesungen túber die Pbhilosopbie der Welt- 
geschicbte), Lecciones sobre la filosofía de la religión 
(Vorlesungen túber die Philosopbie der Religion), y con 
ellas las Lecciones sobre las pruebas de la existencia de 
Dios (Varlesungen tiber die Beweise des Daseins Got- 
tes) y, por último, las Lecciones sobre la bistoria de la 
filosofía (Vorlesungen tiber die Geschichte der Pbhilo- 
sopbie). . 


2. PRIMEROS PASOS 


Hegel llegó a la filosofía lentamente, no a partir de 
ideas preconcebidas, sino empujado por los problemas 
concretos con que se enfrentó en su tiempo. La época 
comprendida en el concepto; ésta es su filosofía. Anali- 
za las situaciones y reacciones de los hombres de aque- 
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llos tiempos tan agitados. Es testigo de importantes 
acontecimientos, de un cambio de orientación en la his- 
toria: la Revolución francesa, el Imperio, las casi ininte- 
rrumpidas guerras europeas y la crisis de las institucio- 
nes. Toma parte con toda su alma en tales acontecimien- 
tos. Analiza los malestares y busca sus causas. Poco a 
poco irá comprendiendo cómo marcha la historia y cuá- 
les son su resortes. Al mismo tiempo tiene fe en el es- 
píritu, cree que la realidad es inteligible, que un sentido 
se va manifestando en los acontecimientos y que la his- 
toria humana progresa, aunque sea dando rodeos imprevi- 
sibles, hacia un fin, fin que consiste en que el espíritu 
se realice libremente. El «idealismo» de Hegel es esta 
fe en el espíritu. Es un racionalismo que, al mismo tiem- 
po, es un empirismo. 

El joven Hegel se preocupa por la cultura, se da cuen- 
ta de la falta de vitalidad de las instituciones contem- 
poráneas y busca la causa. Como Oetinger, en el que se 
inspira, se interesa al mismo tiempo por las estructuras 
políticas y las instituciones religiosas. ¿De dónde viene 
la insatisfacción? La religión está falta de vida por ser 


exclusivamente objetiva y no subjetiva. «Objetivo» signi- 


fica en este caso lo que se opone al sujeto, lo que es 
exterior a él, extraño-a su vida, a su corazón y a sus 
aspiraciones. La religión necesita sentimientos, imágenes 
(Vorstellungen), lo mismo que necesita la razón. Es sa- 
biduría y no puro saber objetivo. 

La religión es también demasiado «individual», extra- 
ña al «espíritu del pueblo» (Volksgeist), elemento espe- 
cífico de un pueblo, idea que se encuentra ya en Herder, 
más que en Montesquieu, y en la «voluntad general» de 
Rousseau. Todo ello va contra el individualismo y el 
cosmopolitismo de la Aufklárung de Alemania y Fran- 
cia, reconociendo, sin embargo, que la religión privada es 
necesaria para formar la conciencia moral del individuo. 
Hegel echa de menos, nostálgicamente, la religión griega 
que encantaba la sensibilidad (la subjetividad) e impreg- 
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naba todo el medio humano, político y artístico: se iden- 


tificaba con el Volksgeist. El cristianismo actual ha arro- 
_jado a los: dioses fuera de la raturaleza conmsiderándola 


y el no-yo. «En cuanto a mí, me: he propuesto elevar 
la filosofía al nivel de la ciencia. Este es el único objetivo 


o ---- de mis trabajos, que, en- parte, son imperfectos. y,-.en ---- 


como una máquina. Es extraño a los intereses humanos _.._...:. 


y deshumaniza al hombre. En este aspecto es heredero 
del judaísmo, en el que la separación entre el hombre 
y lo divino alcanzó su grado máximo. 

Hegel condena de esta manera el «universal abstracto», 
puramente racional y vacío, al igual que la «mala» obje- 
tividad. 

Hegel sueña con un Estado en el que el individuo 
se inserta en el conjunto, en donde es libre y no es- 
clavo de la objetividad, en donde saborea .la alegría del 
griego en su ciudad, en el amor que es sinónimo de 
razón. Encontramos aquí ya, aunque incoactivamente, 
una filosofía de la relación individuo-sociedad, de la re- 
lación sujeto-objeto, de la inmanencia recíproca de lo 
uno y lo múltiple. La filosofía de Hegel se desarrollará 
impulsada por estos problemas. El 2 de noviembre de 
1800 escribe a Schelling: «En mi formación científica 
[filosófica], que comenzó con las preocupaciones infe- 
riores del hombre, me he visto impulsado hacia la cien- 
cia. El ideal de mi juventud ha tenido que transformarse 
en una forma de reflexión, en un sistema.» 

Hegel rebasa, en efecto, con bastante rapidez el ro- 
manticismo de la fusión con la naturaleza (Hólderlin). 
Descubre un sentido en las oposiciones entre el hombre 
y la naturaleza y cree posible superarlas alcanzando una 
unidad sintética que «salve» las oposiciones negándolas. 
Se trata del sentido, no sólo del esfuerzo espiritual que 
intenta descubrir una síntesis especulativa, sino también 
del progreso histórico de la conciencia. Ahora bien, la 
unidad, la totalidad real, no se alcanza «inmediatamente», 
por una intuición mística. Hace falta un método riguroso, 
«científico», como el de Kant y Fichte. La equivocación 
de éstos ha sido la de no llevar el método -hasta el final, 
la de no sobrepasar la finitud, la oposición entre el yo 
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1822). 

El problema del sentido de la historia hará reflexionar 
igualmente a Hegel. Este problema fue objeto de una 
consideración más explícita al final del siglo xvItr. Se 
distinguen las etapas de la educación del hombre: in- 
fancia, adolescencia y edad madura de la humanidad. Así, 
según Lessing, el Antiguo Testamento corresponde a la 
educación del niño a través de recompensas y castigos. 


Luego el niño es enviado a un medio más instruido: es : 


la cautividad de Babilonia. Cristo aparece como un pe- 
dagogo superior. Finalmente, el hombre alcanza su ma- 
durez y, en adelante, hará el bien por sí mismo y no por 
una recompensa. Kant, en 1784, ve en la historia el 
desarrollo de las facultades del hombre, de su persona- 
lidad moral, desarrollo que culmina en el Estado. Cree 
que el antagonismo social, al igual que la naturaleza, 
constituyen el medio de este desarrollo. SchiHer, cuyas 
Cartas sobre la educación estética del hombre (Briefe 
tiber die ástbetische Erziebung des Menschen) aparecen 
en 1795, prolonga, a la vez, a Herder y Rousseau y sub- 
raya en la historia el papel educador de la separación y 
del desgarramiento. El estado primitivo del hombre era 
el de la inocencia, del instinto y de la unidad simple. 
El desarrollo cultural engendra inmediatamente un es- 
tado contra la naturaleza. La cultura perturba la inocen- 
cia primera. Pero esta oposición se supera en el estado 
final, en el que el hombre cultivado encuentra la con- 
ciencia plena de sí mismo. Igualmente, desde el punto 
de vista de la conciencia religiosa, la Redención repara 
la caída. 

Todo ello va bosquejando la concepción «dialéctica» 
de la historia en Hegel y también la recapitulación por el 
individuo de las etapas esenciales del devenir histórico 
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parte, incompletos». (Hegel a Duboc, 30.de julio de... 


de la humanidad. Para Hegel este desarrollo histórico 
de la religión va desde la religión griega, a través del 
judaísmo (máximo de oposición), hasta el cristianismo, 
la religión «absoluta». En este desarrollo insertará las 
religiones orientales, cuando las conozca mejor. Pero este 
desarrollo englobará también progresivamente toda la 
historia política, social, económica y artística. 


El «método» dialéctico 


Comprender la realidad consiste en extraer la inteli- 
gibilidad que contiene y en no aplicarle un método: 
inventado a priori. Así, no hay un «método» hegeliano 
ni una filosofía hegeliana, como tampoco una «moral» 
hegeliana o una «política» hegeliana. Hay «la» filosofía 
que se ha desarrollado en la historia y que Hegel quiere 
simplemente: comprender. Hegel quiere comprender lo 
que es, desentrañar su sentido y su dirección. Y si juzga 
lo que existe, lo hará desde dentro, en virtud del sentido 
que descubre en ello, la realización concreta e integral 
de la personalidad, Hegel, como Aristóteles, comprendió 
que el movimiento es el alma de las cosas porque en to- 
das partes existe una tendencia, un conflicto a resolver, 
unas negaciones que superar. En este sentido, lo que 
suele llamarse método dialéctico no es otra cosa que el 
movimiento intrínseco de la realidad y de lo que se 
trata es de captarlo conceptualmente. 

Tampoco puede ser la dialéctica hegeliana un método 
para prever el futuro, para «deducirlo», porque la reali- 
dad se inventa sin cesar. Por lo tanto, no se puede 
comprender la realidad más que una vez acaecidos los 
hechos; sólo cabe analizar las síntesis que se operan en 
el devenir histórico. Retrospectivamente, se comprende 
que ciertas situaciones históricas implicaban conflictos y 
contradicciones y cómo han sido éstas resueltas por nue- 
vas situaciones. La filosofía es la historia comprendida, 
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. pero evidentemente se trata de la historia pasada. El 


búho de Minerva emprende su vuelo sólo al atardecer. 
_ Hegel no mega en modo alguno el principio formal 
de contradicción, pero piensa que no existen oposiciones 
absolutas. Toda oposición es, en efecto, una relación 
y supone una cierta unidad entre los opuestos. 

Toda cosa finita es una «diferencia» (ein Unterschbied.). 
Excluye a otra y, por consiguiente, debe incluirla de al. 
guna manera para poder oponerse a ella. Incluye ideal- 
mente lo que excluye realmente. Lo singular es un uni- 
versal particularizado. 


Para adquirir el proceso científico solamente es necesaria una 
cosa, y es preciso hacer un esfuerzo esencial para obtener su 
simple comprensión. Se trata de comprender esta proposición 
lógica: lo negativo es igualmente positivo, o que lo que se' con- 
tradice no se disuelve en cero, en la nada abstracta, sino esen- 
cialmente sólo en la negación de su contenido particular. Tal ne- 
gación no es negación por completo, sino la negación de la cosa 
determinada que se disuelve. Es, por consiguiente, una negación 
determinada y en el resultado se contiene esencialmente "aquello 
de donde resulta. Lo cual es una tautología porque de otro modo 
sería algo inmediato,_no un resultado. En cuanto que lo resul. 
tante, la negación, es una negación determinada, tiene un con- 
tenido. La negación es un nuevo concepto, pero más alto y más 
rico que el precedente, pues está enriquecido por la negación 
o el opuesto. Contiene al concepto precedente, pero contiene 
también algo más que a él; es la unidad de este concepto y de 
su opuesto. Así es como ha de construirse el sistema de los 
conceptos en general y ha de completarse en un proceso ince- 


_sante, puro y que no toma nada del exterior (Ciencia de la Ló- 


gica). 


El momento esencial es la «conciliación», síntesis de 
los opuestos. Es la unidad que subyace a la oposición 
y la permite. En un sentido religioso, se muere para vi- 
vir; Cristo se aniquila para resucitar y reconciliar a los 
opuestos. 

Hegel expresa a menudo la conciliación por el térmi- 


no Aufbebung, que, a la vez, es supresión y conserva- 
ción. 
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_Aufbeben y das Aufgebobene (das Ideelle) es uno de los con- 


ceptos más importantes de la filosofía, una determinación funda- 


mental-que_ aparece absolutamente-en-todas-partes, y cuyo sentl- 


determinado desde dentro y no desde fuera; es lo que 


——mno tiene que pasar a otra cosa. Es lo- incondicionado, lo: 


do” hay que: captar con “precisión distinguiéndolo especialmente 


de la nada [...J. Nada es lo inmediato; un Aufgehbobenes, por el 
contrario, es un Vermitteltes (mediatizado, mediato). Es el no- 
ente, pero como resultado que viene de un ser. En consecuencia, 
tiene todavía en sí la determinación de donde procede. Aufbeben 
tiene en el lenguaje un doble sentido: significa _tanto como 
guardar, mantener [aufbewabren, erbalten], y, al mismo tiempo, 
hacer cesar; terminar. Aufbewabren incluye ya lo negativo en 
cuanto que algo es sacado de su inmediatez —y, en consecuencia, 
de una existencia abierta a los influjos exteriores—, a fin de 
mantenerlo. Así lo Aufgebobenes es también un Aufbewabrtes 
que ha perdido solamente su inmediatez, pero no por eso ha sido 
aniquilado. 


El principio fundamental es que la parte (ser o con- 
cepto) no manifiesta su verdad más que en el todo por 
ella exigido y debe renunciar a plantearse aisladamente. 

El «método dialéctico» se identifica con su contenido. 
Es un error considerarlo separadamente o creér que es 
siempre el mismo y generalizar, por ejemplo, la oposición 
entre el ser y no-ser con que da comienzo la Lógica. 
A veces es correlación, determinación e incluso no siem- 
pre tiene necesariámente tres términos. Es tanto más den 
y complejo cuanto más nos elevamos en la jerarquía de 
los seres. En todo caso quiere reproducir el movimiento 
mismo de la realidad sin imponer categorías extrínsecas, 
ya que esto sería precisamente el formalismo ee 
por Hegel. A pesar de una leyenda bastante extendi a, 
que se encuentra, por ejemplo, en la Miseria de la fi- 
losofía, de Karl Marx, la tríada tesis-antítesis-síntesis no 
es el método hegeliano. 

He aquí algunos términos que expresan frecuente- 
mente el movimiento dialéctico. La «unidad dialéctica» 
es ante todo la relación de lo particular con la totali- 
dad. Es la buena infinitud opuesta a la mala (indefinido 
espacial o temporal incapaz de consumarse). Así, lo ab- 
soluto, en el buen sentido, es lo que está totalmente 
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fuera). Es la buena unidad por oposición a la mala (uni- 
dad aislada, inmediata o coordinación puramente exte- 


rior). Es la universalidad en el buen sentido, la viva. 


unidad de sus momentos, por oposición a la mala uni- 
versalidad, universalidad vacía y formal. Es el universal 
concreto que contiene a los inferiores en los que se 
realiza. Es el concepto unido a la intuición por medio 
de una unidad viva y concreta. Es la idea que se en- 
carna en el fenómeno y cuya inteligibilidad constituye. 
Es la verdad de lo que ha sido superado. 

La «unidad abstracta» y, por consiguiente, mala, es 
la pura inferioridad privada de su manifestación exte- 
rior o la pura exterioridad. Es el puro deber ser, Sollen, 
que exige la conciliación, sin lograrla jamás. Es el ab- 
soluto sin el movimiento que produce su reflexión; es 
la inmediatez, la indiferencia. 

La «totalización» de lo abstracto se expresá por me- 
dio de los términos de construcción, deducción, realiza- 
ción de lo ideal, reflexión (en el buen sentido), esto es, 
retorno hacia sí mismo después de haberse reflejado en 
su opuesto, reconciliación, justificación, mediación, teo- 
dicea, Bildung (cultura, término de Herder). 

An sich, fur sich, an und fir sich, son expresiones de 
la dialéctica, pero no son algo privilegiado, sino que su 
sentido cambia. Muchos se han equivocado viendo en 
ellas unas formas rígidas. 

An sich y fúr sich equivalen a veces explícitamente a 
la oposición aristotélica entre potencia y acto: disposi- 
ción, capacidad, ser en germen opuesto a la actualidad. 

An sich tiene casi siempre un sentido peyorativo: lo 
abstracto, lo inmediato, lo finito. Fr sich, e incluso 
an und fiir sich, tienen a veces este mal sentido: aisla- 
miento, egoísmo, separación del en-sí sustancial. Fir 
uns es la actualidad que nosotros (el filósofo) percibi- 
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—. libre .(lo..que se. determina por sí mismo y-»no desde---- 


mos, pero que, en la cosa misma, existe sólo en potencia 
o no es percibida. 

Fir sich, en el buen «sentido, designa el ser que, en 
un primer momento, ha salido de sí, que se ha o 
que ha pasado al ser fúr anderes (para el otro) y que des- 
pués vuelve a sí y niega la negación de sí. En este 
sentido es sinónimo de reflektiert fúr sich selbst. Puede 
designar al ser consciente de sí, pero también a momen- 
tos anteriores. : 

Bastante tardíamente Hegel emplea esta tríada para 
designar tres estados del ser espiritual. En primer lugar, 
an sich, el individuo que es todavía naturalezá, inmedia- 
tez, sin conciencia de sí. En segundo lugar, fúr sich: 
relación con otro, diferencia. En tercer lugar, a2 und fir 
sich: síntesis de los dos primeros, unidad de una dife- 
rencia. Nótese que el segundo y el tercero tienden a 
confundirse en virtud de la positividad de la negatividad. 


Entendimiento v razón 


En Kant el entendimiento (Verstand) concibe lo dado 
subsumiendo las intuiciones sensibles en las categorías 
y constituyendo así la experiencia. La razón (Vernunft) 
es la facultad de lo incondicionado y, gracias a las ideas, 
unifica el conocimiento empírico sin ser ella misma co- 
nocimiento. 

El entendimiento es para Hegel el pensamiento fi- 
mito. «El pensamiento, como intelecto, se cierra a la 
determinación rígida y a la diferencia de ésta con otras; 
tal producto abstracto y limitado vale para el intelecto 
corno existente y subsistente por sí.» ( Enciclopedia, S 80). 
Es la facultad del universal abstracto. De ahí vienen los 
reproches de rigidez y estrechez que se suelen lanzar 
a la filosofía. Pero el entendimiento, sin embargo, es in- 
dispensable: tanto en la vida práctica como en el cono- 
cimiento, hace falta precisión. «A la filosofía correspon- 
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de ante todo que cada pensamiento sea captado en su 
entera precisión y no dejar nada en la vaguedad y en 
la indeterminación.» 

La razón dialéctica o negativa es el momento dialéc- 
tico: «El momento dialéctico es el suprimirse por sí 
mismas [sich aufbebenl dichas determinaciones fini- 
tas y su paso a las opuestas.» El entendimiento creé 
que la dialéctica acaba en el escepticismo. Pero «todo 
finito tiene esta propiedad, que se suprime a sí mismo. 
La dialéctica forma, pues, el alma motriz del progreso 
científico, y es el principio único por el cual solamente 
la conexión inmanente y la necesidad entran en el 
contenido de la ciencia; así como en ella, sobre todo, 
está la verdadera, y no exterior, elevación sobre lo fi- 
nito». Ahí residía la verdad .del escepticismo antiguo, 
que no era una simple doctrina de la duda, sino que 
tenía una pérfecta certeza sobre lo que trataba, esto es, 
de la nada de todo lo finito. No hay que confundirlo 
con el escepticismo moderno que se aferra a lo inmediato 
y renuncia a la verdad suprasensible. Negando así lo 
finito, el espíritu manifiesta su libertad. 

La razón especulativa o positiva: «Lo especulativo 
consiste en captar los opuestos en su unidad o lo po- 
sitivo en lo negativo» (Ciencia de la Lógica). Lo que 
es propio del entendimiento permanece en los conceptos 
en la medida en que éstos quedan fijos en sus determi- 
naciones y en su distinción recíproca. La dialéctica mues- 
tra cómo los conceptos salen de sí mismos y se resuel- 
ven. Lo especulativo o racional capta su unidad en su 
misma oposición o lo que hay de positivo en esta re- 
solución y salida de sí mismos. 

El pensamiento especulativo es concreto. «La filo- 
sofía no tiene nada que hacer con meras abstracciones 
o con pensamientos formales, sino sólo con pensamien- 
tos concretos.» El hombre inculto no capta más que un 
aspecto de las cosas. El amo grosero que trata a su 
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criado como si no fuera más que un criado, se queda 
en lo abstracto, en un predicado universal. 


e 

. , Ñ | 
mitado y unirse a las fuerzas activas del ser objetivo. | 
-——«Lo verdadero-es el todo.».La filosofía especulativa da ----'---- | 


El entendimiento empuja al hombre a conocer lo finito 


es el torbellino báquico en el que no hay ningún miem- 
bro que no esté ebrio. Y, como cualquiera de ellos, si 
se separa, se disuelve inmediatamente, este torbellino es 
igualmente el reposo transparente y simple.» 

Es, pues, cierto que hay que romper las paredes, que 
la parte no es real más que en el todo, y lo finito, en lo 
infinito. Pero el movimiento inverso, el que va del todo 
a la parte, de lo infinito a lo finito, es igualmente ne- 
cesario. Un todo sin partes, un infinito aislado de lo 
finito no estaría vivo. Los límites que plantea el enten- 
dimiento tienen así su razón de ser. El entendimiento, 
en el mal sentido de la palabra, es una facultad de 


disección, mata la vida al querer analizarla, es una . 


forma aplicada a lo real desde fuera según el forma- 
lismo de la Reflexionspbilosophie. Es necesario unir 
ambos aspectos. 

¿Qué es la Reflexionsphilosopbie? No es una filosofía 
reflexiva, sino una filosofía de la subjetividad escindida, 
endurecida en sus productos e incapaz de volver a través 
de ellos a:sí misma, a su unidad originaria. 

Hegel, cansado del entusiasmo romántico, critica las 
filosofías del saber inmediato que pretenden alcanzar el 
absoluto por una especie de intuición mística. Hegel pre- 
tende alcanzar la totalidad científicamente. La ciencia es 
el movimiento de lo finito hacia lo infinito, del enten- 
dimiento limitado hacia la razón libre y total, de la 
diferencia hacia la conciliación. La reflexión (en el buen 
sentido) es el movimiento espiritual por el que el en- 
tendimiento, conducido por la razón, se supera a sí mis- 
mo. La reflexión puede llevar a cabo esta superación 
porque es un aspecto de la razón viviente y así tiene 
relación con lo absoluto. La razón es la fuerza interior 
que permite al hombre superarse, desbordar su ser li- 
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---SsOn- necesarias para- el proceso vital considerado -en «su: 


conjunto y deben ser superadas por la razón en la me- 
dida en que la razón es el «sí mismo» profundo de este 
pensamiento. Todo pensamiento finito está abocado a la 
contradicción, pero, al experimentar la contradicción, 
se manifiesta el ser profundo del entendimiento. La ne- 
gación de sí de lo finito resulta así un proceso científico 
de realización del todo. El todo es un ser viviente que 
constituye la unidad de sus órganos, de sus momentos. 
El sujeto finito está inserto en este devenir.' 


El espíritu 


El espíritu no es una cosa, un ser, una sustancia en 
el sentido spinozista. El error fundamental de Spinoza 
—Hegel lo repite a menudo— consistió en detenerse en 
la categoría de «sustancia» y no llegar a la de «sujeto». 
De esta manera ignoró lo que es la personalidad con- 
creta, el espíritu. Pero ño debemos entender aquí al 
sujeto en el sentido de sustrato. 


Aquellas categorías (simplicidad, inmaterialidad, sustancia) se 
toman allí (en la psicología racional) al modo general del en- 
tendimiento como fijas y quietas, y así resultan incapaces de ex- 
presar la naturaleza del espíritu. El espíritu no es algo quieto, 
sino más bien lo absolutamente inquieto, la pura actividad, la 
negación oO idealidad de todas las determinaciones firmes del 
entendimiento (Enciclopedia). 


El sujeto no es sujeto sino en la medida en que se 
opone a sí mismo un contenido, en que se separa in- 
teriormente. Hegel reprocha a Schelling el haber con- 
cebido lo absoluto como algo indiferenciado, sin opo- 
sición intrínseca, como un abismo en el que toda diver- 
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Sro, oso | ya quedarse en-él. Estas limitaciones, al mismo tiempo; ! 
- fluidez y movimiento a lo que está fijo. «Lo verdadero Ñ 


l 
i 
Í 
I 
| 


sidad desaparece. Escoger semejante absoluto como pun- 
to de partida de la filosofía es condenarse de antemano 
a la arbitrariedad, pues no se puede sacar nada, por un 
método racional, de este absoluto ya que no hay en él 
un principio de desarrollo. 

La síntesis no es, en rigor, una proposición nueva O 
un nuevo momento que se superponga a los anteriores 
para unificarlos. Es el movimiento mismo de esos mo- 
mentos precedentes gracias al cual pasan dialécticamente 
del uno al otro. 

Lo verdadero, por tanto, no puede expresarse en una 
proposición, sino solamente en un sistema, es decir, en 
el conjunto de las proposiciones. El sistema no es más 
que el espíritu mismo. 

La actividad espiritual es incomprensible para el 
entendimiento (Verstand), al que la opinión corriente 
reduce todo el pensamiento. Pero esta actividad, por el 
contrario, es idéntica a la razón especulativa (Vernunft). 

La infinitud del espíritu, idéntica a su actividad, hace 
estallar todos los marcos del entendimiento. Lo abso- 
luto, la razón (Vernunft), no se expresa en ningún pen- 
samiento determinado y se expresa en todos, puesto que 
es el acto de pensarlos, es su dialéctica. 


El espíritu, en sí mismo, consiste en encontrarse como espíritu, 
y aquello en que se encuentra o, mejor aún, aquello que en- 
cuentra ser él mismo, es la infinitud. El espíritu es en cuanto 
que se halla a sí mismo. Y ésta es la razón por la que es ne- 
cesario que se divida en sí mismo. 


Según Hegel, el hombre es esencialmente espíritu y el 
espíritu consiste esencialmente en ser para sí, en ser 
libre, en oponerse a lo natural, en desprenderse de su 
¿nmersión en la naturaleza, en dividirse respecto a ella 
y después, por esta misma división, en reconciliarse con 
ella. Y no sólo con la naturaleza, sino también con su 
propio ser, con su verdad. Consiste en proponerse como 
objeto esa verdad, en oponerse a ella, en separarse de 
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ella y en reconciliarse con ella. La unicidad proporcionada 
por la división es solamente la unicidad de sí. Esta es 
la verdadera unicidad, no la unicidad de la naturaleza que 
no es unicidad digna del espíritu (Filosofía de la re- 
ligión). 


La esencia del espíritu es, por consiguiente, formalmente la li- 
bertad, la negatividad absoluta del concepto [Begriff] como unidad 
con sí. Según esta determinación formal, el espíritu puede abstraer 
de toda cósa exterior y hasta de su propia exterioridad, de su exis- 
tencia [Dasein]: puede soportar la negación de su inmediatividad 
individual, el dolor infinito; esto €s, puede mantenerse afirmativo 
en esta negatividad y ser idéntico por sí (Enciclopedia, S 382). 


El espíritu conquista su verdad tan sólo en la medida en que 
se encuentra a sí mismo en el absoluto desgarramiento. Esta 
fuerza no es: como lo positivo que se aparta de lo negativo, 
como cuando decimos de algo que no es nada o es falso y así 
acabamos con él y estamos dispuestos a pasar a otra cosa. Esa 
fuerza es el espíritu que mira a lo negativo cara a cara y pet- 
manece en él. Este permanecer en lo negativo es la fuerza má- 
gica que devuelve lo negativo al ser. Esta fuerza es lo que 
antes 5e ha llamado sujeto, quien, al dar existencia en su propio 
elemento a la determinación, suprime [aWfhebr] la inmediatez 
abstracta," esto es, la inmediatez que simplemente es [seiende] 
y de esta mánera (resulta) ser la verdadera sustancia, el ser o la 
inmediatez, que no tiene la mediación fuera de sí, sino que ella 
misma es tal: mediación (Fénomenología del espíritu; 30). 


Hemos visto que toda' proposición que se refiera al 
absoluto es, al mismo tiempo, verdadera y falsa. Falsa en 
el aislamiento que haría de ella un absoluto separado; 
falsa en la racionalidad propia del entendimiento sí es 
que nos detenemos ahí. Verdadera en cuanto momento 
dentro de la actividad total. El papel de la contradicción 
consiste precisamente en negar esta falsedad y manifestar 
esta verdad, lo que se lleva a cabo suprimiendo. el 'ais- 
lamiento propio del entendimiento. La contradicción es 
la huella: de lo infinito que está impreso en lo finito 
para obligarle a salir de sí, a moverse. Es como. la re- 
fracción del espíritu en las cosas, de la razón infinita en 
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la región finita del entendimiento. Pero es también 


- la. salida. del- infinito de: sí mismo que así resulta con-- 


creto, «bueno». 


adhieren los predicados,'por ejemplo, «Dios es eterno», 
etcétera: - El pensar «especulativo. rompe. este. marco.. En 


lugar de que los predicados se unan al sujeto gracias 


a la actividad del-que-juzga;-los -predicados-se-unen-por —-| 


—————Este-es-un-tema tan religioso como metafísico. El cris; 
fianismo ha roto el bello equilibrio griego. «Las llagas 


que sangran en el costado de Cristo y las contradiccio- 
nes esenciales de la razón, parecen ser a veces para 
Hegel la misma herida», (J. Wabl, Le malbeur de la 
conscience dans la pbilosopbie de Hegel). 


El puro concepto o la infinitud, como abismo de la nada 
en la que todo ser se hunde, tiene que caracterizar como un 
puro momento al dolor infinito —este dolor que anteriormente 
en la cultura era un acontecimiento histórico y que como sen- 
timiento era el sentimiento sobre el que descansa la religión de 
los nuevos tiempos, el sentimiento mismo de que Dios ha muer- 
to (el mismo que de forma meramente empírica expresa Pascal 
diciendo: la naturaleza es de tal índole que por todas partes 
señala a un Dios perdido en el hombre y fuera del hombre); 
por tanto, el puro concepto debe designar este dolor infinito 
como un momento y nada más que como un momento de la Idea 
suprema. Y así el puro concepto tiene que dar existencia fi- 
losófica a lo que sólo era o bien prescripción moral de sacri- 
ficar la esencia empírica o biem el concepto de la abstracción 
formal. De esta manera dará a la filosofía la idea de la libertad 
absoluta y con ella el Viernes Santo especulativo, que en otros 
tiempos era algo histórico. El puro concepto restablecerá al 
Viernes Santo en toda la verdad y dureza de su falta de Dios 
(Gottlosigkeit). Y, dado que la alegría, la ausencia de profundi- 
dad y el individualismo, tanto de las filosofías dogmáticas como 
de las religiones naturales, tiene que desaparecer, es de aquella 
dureza únicamente de donde puede y tiene que resucitar, abarcán- 
dolo todo y, al mismo tiempo, en la forma de la libertad más 
alegre, la suprema totalidad con toda su seriedad y partiendo 
de sus más hondos fundamentos (Creer .y saber, en «Jenaer 
kritische Schriften», 4134). 


De aquí se siguen importantes consecuencias en cuan- 
to a la manera especulativa de entender el juicio y el 
raciocinio. 

Para el pensar común (el entendimiento), el sujeto 
del juicio es un punto fijo, un soporte en el que se 
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“sí mismos en virtud de su propio movimiento. Pasamos 


así de la noción ordinaria de sujeto, sustrato de predi- 
cados, a la noción especulativa de sujeto, movimiento 
interno al objeto, vida en el objeto análoga a la actividad 
cognoscitiva. «Sujeto» designa en este caso algo análogo 
al «sujeto transcendental» de Kant, pero que es también 
la esencia misma del objeto. Resulta claro que semejante 
sujeto no puede expresarse ya en el modo «finito» (que 
corresponde al entendimiento) del juicio, puesto que la 
actividad de los términos del juicio no puede.ser uno 
de esos mismos términos. 

El raciocinio, asimismo, debe ser entendido «especu- 
lativamente» como el movimiento del universal que, de- 
terminado por una diferencia, se convierte de particular 
en individual: Los diferentes modos de raciocinio corres- 
ponderán a los diferentes movimientos del pensamiento 
entre esos términos. A 


El concepto 


Hegel transformó el concepto al integrar en él la 
actividad espiritual. Concepto (Begriff) viene a ser si- 
nónimo de espíritu, de razón y de dialéctica. Así resulta 
que el concepto por excelencia es el espíritu lo que es 
preciso entender no reduciendo la noción de espíritu al 
sentido estricto dado usualmente al término concepto, 
sino ensanchando el concepto a las dimensiones del es- 
píritu. 

El concepto, en la medida en que ha logrado una existencia 
que es de suyo libre, no es otra cosa más que el yo o la pura 


conciencia de sí. Ciertamente yo tengo conceptos, esto es, con- 
ceptos determinados; pero el yo es el puro concepto mismo que, 
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en cuanto concepto, ha llegado a la existencia. Si recordamos las 
determinaciones fundamentales que constituyen la naturaleza del 
yo, cabe suponer que vamos a recordar algo bien conocido, es 
decir, una representación corriente. El yo es, en primer lugar, una 
unidad pura que se refiere a sí misma y no inmediatamente, sino 
abstrayendo de toda determinación y contenido y retornando a la 
libertad de la ilimitada igualdad consigo misma. Por este motivo 
es universalidad, unidad que, sólo mediante aquel proceder nega- 
tivo que aparece como abstración, es unidad consigo misma y de 
esta manera contiene disuelto dentro de sí todo ser determinado. 
En segundo lugar, el yo, de modo igualmente inmediato y en 
cuanto negatividad referida a sí misma, es singularidad, ser de- 
terminado absoluto que se opone a otro y lo excluye. Es perso- 
nalidad individual. Esta universalidad absoluta, que con igual in- 
mediatez es singularidad absoluta y es un ser en y para sí y 
también ser puesto absolutamente y es precisamente en y para sí 
por su unidad con el ser puesto, esta universalidad absoluta cons- 
tituye la naturaleza tanto del yo como del concepto. No es po- 
sible comprender nada de ninguno de los dos, si mo se captan 
ambos momentos tanto en su abstracción como en su completa 
unidad (Ciencia de la Lógica, 11, 220-221). 


Hegel advierte que el concepto es el yo puro de 
Kant, la unidad sintética de la apercepción. 


nm 


En el concepto se inaugura el reino de la libertad. El concepto 
es la identidad libre, puesto que la identidad que es en y para 
sí, y que constituye la necesidad de la sustancia, está al mismo 
tiempo suprimida (aufgeboben) o, dicho de otra manera, está 
puesta (gesetztsein), y al estar puesta, al referirse a sí misma, 
es precisamente aquella identidad. La opacidad de las sustancias 
que están ligadas entre sí por razones de causalidad desaparece 
porque el origen de su subsistencia se ha transformado en ser- 
puesto y de esta manera se ha convertido en claridad transparente 
para sí misma. La cosa originaria, al no ser más que la causa de 
sí misma, es la sustancia liberada convertida en concepto (Ciencia 
de la Lógica, II, 218-9). 


El yo como dicha negatividad absoluta, es en sí, es la iden- 
tidad en el ser otro; el yo es él mismo e incluye el objeto como 
algo superado en sí; es un lado de la. relación, y es toda la 
relación: es la luz que se. manifiesta a sí misma y también a otra 
(Enciclopedia). 
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-En relación con la discusión usual en la Lógica del enten- 
dimiento sobre el origen y formación de los conceptos, es preciso 
advertir que mosotros no formamos en modo alguno los concep- 
tos y que de ninguna manera debe ser tenido el concepto como 
algo originado. Es cierto que el concepto no es simplemente el 
ser o lo inmediato, puesto que lleva consigo la mediación, pero 
tal mediación está en el concepto mismo y el concepto es lo 
mediato consigo y por sí mismo. Es equivocado suponer que de 
antemano hay objetos que constituyen el contenido de nuestras 
representaciones y que luego tiene lugar huestra actividad subje- 
tiva, lo cual, mediante la citada operación de abstracción y re- 
colección de lo que es común a los objetos, forma los conceptos 
de tales objetos. En realidad, el : concepto es lo primero verda- 
deramente y las cosas son lo que son gracias a la actividad del 
concepto que en ellas habita y en ellas se manifiesta (Enci- 
clopedia, $ 163, edición 2.*). 


Hegel, con plena conciencia, recoge la finalidad in- 
manente de Aristóteles: el concepto es la idea, la forma 
que tiende a realizarse. Toda tendencia es un concepto 
que se realiza. La tendencia satisfecha es infinita, pero 
sólo formalmente, esto es, en cuanto tendencia, ya que 
es finita en cuanto al contenido (se trata de «una» ten- 
dencia). La finitud consiste en la separación entre el 
concepto y el ser. Lo finito es lo que no responde a su 
concepto o, mejor aún, al concepto. Así el hombre es 
mortal porqué su corporeidad no corresponde a su alma. 
Sólo en Dios concepto y ser se identifican. ] 

Se comprende que haya identidad entre las fórmulas 
del Prólogo de la Fenomenología del espíritu: lo verda- 
dero es sujeto, lo verdadero es el todo, lo verdadero no 
es real más que como sistema. El «sujeto» se realiza sa- 
liendo de sí para retornar a sí mismo. El «todo» es el 
movimiento mismo de las partes que lo componen e in- 
cluye los momentos de su devenir. El «sistema» es la 
conexión viva en la que nada queda aislado. En este 
sentido la verdad sólo se da en el concepto; la identidad 
sería meramente abstracta si se opusiera sin más a la 
diferencia en vez de incluirla y de ser verdaderamente 
identidad de la identidad y de la diferencia; el absoluto, 
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después reos da AA nirle 
E se 1 y, retornando hacia sí, lo- incluye dentro de sí; 
y, finalmente, lo" finito “nó tiene sentido más que como 


Jo infinito, no es un puro más allá de lo finito, sino E 


que se niega-a sí mismo, pasa a lo finito para suprimirlo 


E: PEA 


Su matrimonio con María von Tucher, en 1811, consti- 


tuye una etapa decisiva. La importante carta escrita a su 


novia-en el verano de-1811, en donde todavía: hay-un 


O distinto de lo infinito y, a la vez, asumido 
por él. 


Balance 


En el ocaso de su vida, Hegel estimaba que, a pesar 
de los defectos de una obra siempre perfectible había 
logrado comprender bastante bien la realidad. Ya 50 era 
el alma noble que menospreciaba la realidad soñando 
con la destrucción del mundo presente en nombre de una 
ciudad imaginaria. ¿Habrá que decir que con los años 
Hegel se hizo conservador? Se le ha acusado a veces de 
haberse convertido, en Berlín, en el filósofo de la Res- 
tauración. La verdad es que siguió siendo sinceramente 
«revolucionario» y que, por este motivo, resultó sospe- 
choso a los ojos de los poderes establecidos. Pero si 
sigue siendo revolucionario ahora lo es adhiriéndose al 
sentido de la historia concreta, a las tendencias libera- 
doras inmanentes al mundo en que vive. Sin ser directa- 
mente un hombre de acción, no se contenta con la pura 
contemplación de la realidad presente, toma partido en 
favor de las fuerzas profundas que han de provocar 
su transformación a la que coopera mediante su activi- 
dad docente, que ha formado tantos pensadores, profe- 
sores y funcionarios que actuaron en su tiempo. 

El viraje de su itinerario filosófico se sitúa probable- 
mente en Nuremberg (1808-1816). Con la Fenomenología 
del espíritu (1807) psicoanalizó, por así decirlo, su pa- 
sado y se liberó de una inadaptación a la realidad La 
Ciencia de la Lógica (1812-1816) es la primera Boñe 
trucción de la gran obra respecto de la cual los escritores 
anteriores constituían algo así como una introducción. 
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resto de «hipocondrías>, muestra lo: que este matrimonio - - E 


significa para él: 


Querida María [...] te recuerdo lo que me has prometido: 
curarme de la desconfianza que en mi ánimo queda de poder 
estar contento y reconciliar mi verdadera intimidad con los 
modos y maneras con que yo —demasiado frecuentemente— me 
comporto con la realidad [...] creo que tienes fuerzas para ha- 
cerlo, y estas fuerzas tienen que residir en muestro amor [...] el 
matrimonio es- esencialmente un vínculo religioso. El amor ne- 
cesita para su plenitud algo más elevado que lo que él es en 
sí mismo y para sí mismo. La satisfacción completa, lo "que 
suele llamarse ser plenamente feliz, sólo la religión y el senti- 
miento del deber pueden darlo porque ellos son los que eliminan 
las particularidades del yo temporal que podrían causar pertur- 
baciones en la realidad, realidad que sigue siendo algo incom- 
pleto y que no puede ser considerado como lo último, pero que, 
sin embargo, es donde debiera estar lo que se llama felicidad 
terrena. A 


Este matrimonio, que fue muy feliz, le aportó esa «re- 
conciliación» de igual manera que la razón (V ernunft) 
reconcilia las oposiciones. 

Una evolución análoga se manifiesta en su pensamien- 
to religioso. En otro tiempo el cristianismo le había pa- 
recido contener una «alienación». Más tarde ve progre- 
sivamente en él una conciliación verdaderamente «especu- 
lativa»: lo infinito pasa a lo finito, ambos se unen en 
Cristo, en la comunidad cristiana en donde el Espíritu 
Santo habita, habla al espíritu, en donde Dios se refleja. 

Hegel se asoma sobre todo al pasado de la humanidad. 
Han hecho falta dos mil quinientos años de reflexión 
filosófica para que, desde Tales, el espíritu se encontrara 
a sí mismo. Hegel se comprende a sí mismo en su pen- 
samiento filosófico. Ahora que la filosofía ya no es 
solamente un sistema de esencias y de verdades eternas, 
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sino también la historia comprendida, el filósofo no es 
exterior a su obra. Comprende por qué él, Hegel, indi- 
viduo singular, situado en un tiempó y un lugar, ha 
construido una obra en la que se expresa la filosofía 
de siempre; -comprende que, desde los primeros balbu- 
ceos, la filosofía caminaba, que los errores de antaño 
eran etapas hacia la verdad, que los sistemas sucesivos 
no eran vanos, sino aspectos del espíritu absoluto y que 
la etapa final de la filosofía es su verdad. Hegel hace 
Justicia al pasado sin ser su esclavo. Se encuentra en 
la confluencia del movimiento lógico de las esencias y 
del devenir histórico. Por estos dos caminos la Idea y el 
espíritu se han realizado en sú verdad. 

¿Piensa Hegel estar situado en el «fin de la historia», 


«como se ha dicho? De hecho, parece que no emplea esta 


expresión, sino para determinar el fin de una época. Más 
importante para él es el concepto de «medio» de la 
historia: la aparición del cristianismo que fue fin y ori- 
gen. Se puede decir que la historia subsiguiente fue la 
realización, la toma de conciencia, de la verdad revelada 
con el cristianismo. Si cabe pensar actualmente que es- 
tamos al final, no es que la historia tenga que detenerse, 
sino que, finalmente, hemos comprendido su sentido. 


3. OBRAS 


La Fenomenología del espíritu 


Los escritos de juventud publicados por Nohl no son 
más que notas personales pertenecientes a un género 
frecuente en la época. Con las primeras publicaciones 
se manifiesta lentamente la personalidad intelectual de 
Hegel. Tiene treinta y siete años cuando publica su pri- 
mera gran obra, la Fenomenología del espíritu. 
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¡ ¿Se trata de una parte del «sistema» total, de una 
introducción al sistema o de una obra independiente? 
Puede ser que ni siquiera el mismo Hegel pusiera en 
claro la cuestión. El problema de la introducción le 
preocupó. Por un lado, la experiencia le había enseñado 
que, desde un punto de vista práctico, era necesaria para 
sus oyentes. Pero, por otro lado, afirma que no se puede 
entrar en el pensamiento filosófico más que de un salto, 
porque todo lo que se pudiera decir pertenece ya al todo 
orgánico. (De hecho es más bien en la Introducción a la 
Enciclopedia donde se halla una introducción al sistema). 

Hegel, siguiendo el ejemplo de Schelling, quería dar 
a conocer su pensamiento al público. Desde 1802 anun- 
cia que su «sistema» va a aparecer. Sin embargo, no 
manda imprimir los cursos de Jena, de los que no estaba 
satisfecho. Durante el invierno de 1805-1806 se decide 
a publicar un volumen que comprendería una introduc- 
ción al sistema y la lógica (esta segunda sería la primera 
parte del «sistema»). Anuncia que va a enseñar: Logicam 
et metapbysicam sive philosopbiam speculativam, prae- 
missa phbaenologia mentis ex libri sui «System der Wis- 
senschaft» proxime proditura parte prima... Philoso- 
pbiam naturae et mensis ex dictatu. Hegel presentaba así 
su Obra: 


Este volumen expone el devenir del saber [das werdende 
Wissen]. La Fenomenología del Espíritu debe sustituir a las 
explicaciones psicológicas o a las exposiciones abstractas sobre la 
fundamentación [Begriúndung] del saber. Considera la preparación 
a la ciencia desde un punto de vista que hace de ella una 
ciencia 'nueva, interesante y la primera ciencia de la filosofía. 
Comprende las diferentes figuras [Gestalten] del espíritu como 
las estaciones en sí del camino por el que el espíritu llega a ser 
saber puro o espíritu absoluto [...]. La riqueza de los fenó- 
menos [Erscheinungen] del espíritu que, a primera vista, se 
presenta como un caos, se dispone en un orden científico que 
los expone según su necesidad y en el que los fenómenos im- 
perfectos se disuelven y pasan a los superiores que constituyen 
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del, Espíritu): 


la verdad próxima de aquéllos. Su última verdad se encuentra 
“en la religión y después en la” ciencia “como resultado del todo 


(en Hoffmeister, introducción a la edición de la Fenomenología 


A esta. adn -es insuficiente. La Erfabrung_ 


_ cípulo, pero el discípulo no puede todavía comprender al. 


maestro. 


Más tarde dirá: 


En la Fenomenología del Espíritu he presentado la conciencia en 
su progreso desde la primera oposición inmediata entre ella y su 
objeto hasta el saber absoluto. Este camino atraviesa todas las 
formas de la relación de la conciencia al objeto y tiene como 
resultado el concepto de la ciencia. Este concepto no necesita, por 
tanto [...] aquí de ninguna justificación, pues ya la recibió 
allí [en la Fenomenología]. Y no es susceptible de otra justi- 
ficación que su producción en la conciencia cuyas figuras en su 
totalidad se disuelven en el concepto como en la verdad (Ciencia 
de la Lógica, 1, 29). 


En la última etapa, en el «saber absoluto», la con- 
ciencia adquiere rango filosófico y se halla en igualdad 
con la ciencia, el sistema de las «esencias». Al mismo 
tiempo, volviendo la mirada hacia el camino recorrido, 
la conciencia comprende finalmente que el espíritu, mien- 
tras no hubiera alcanzado su concepto, debía manifestarse 
en el tiempo. Comprende igualmente el sentido y la ne- 
cesidad de las etapas que ha tenido que recuyrrer desde 
el punto de partida, en que no era más que «conciencia 
natural», hasta verse reconocida en la ciencia. Con ante- 
rioridad a este último momento la conciencia no era 
adecuada a su concepto (a su verdad ontológica). Esta 
inadecuación con su concepto era precisamente lo que 
la empujaba hacia adelante, pero ella no lo sabía. Cada 
vez que una certidumbre inmediata se desvanecía, se aga- 
rraba a la siguiente como si fuera lo absoluto. Toda la 
dialéctica resulta ser así el movimiento del concepto que 
se realiza. Entre la ciencia y la conciencia existe una 
relación análoga a la que existe entre el maestro y el 
discípulo. El maestro comprende la interferencia con- 
tinua de lo subjetivo y lo objetivo en el espíritu del dis- 
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_tudio; es la escuela dE la vida, de la realidad. 


La idea absoluta puede compararse al anciano que tiene las 
mismas fórmulas religiosas que el niño, pero para quien la 
significación de esos pensamientos abraza toda la vida. Aun 
cuando un niño escuchara el contenido de la doctrina religiosa, 
su vida entera y el mundo entero permanecerían, a pesar de todo, 
fuera de ese contenido. 


Esta realidad que educa a la conciencia está constitui- 
da, en primer lugar, por las cosas que es preciso conocer, 
explicar y dominar, luego por todo el mundo humano 
a partir de los primeros conflictos y, finalmente, por to- 
das las relaciones humanas. 

Si el progreso de la conciencia es interiorización de 
la experiencia, también es recuerdo e interiorización (Erin- 
nerung) del pasado humano. El individuo se educa re- 
viviendo y apropiándose las grandes experiencias de la 
humanidad, la historia y las obras que la humanidad nos 
ha legado. La historia es verdaderamente una larga edu- 
cación de la humanidad, análoga a la del individuo. 

Se ha podido comparar la Fenomenología del espíritu 
a un Bildungsroman o un Erziebungsroman como el Telé- 
maco o el Emilio, como el Wilbeim Meister, de Goethe, 
o el Heinrich von Ofterdingen, de Novalis, e incluso 
a las Confesiones, de San Agustín. El contenido de la 
Fenomenología es evidentemente la experiencia personal 
de Hegel, todo lo que él leyó e «interiorizó». Pero la 
Fenomenología no es un relato. Lo esencial es el movi- 
miento dialéctico por el que las figuras pasan de unas a 
otras. Por eso es una ciencia. Y por esto Hegel hace una 
selección dentro de la experiencia y retiene algunas situa- 
ciones especialmente significativas, típicas, en las que 
se manifiesta mejor la dialéctica de la conciencia. 
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La figura más célebre es la dialéctica del amo y del 
esclavo. De los dos adversarios, uno arriesga su vida 
en una lucha a muerte y «niega» su ser físico. Efectiva- 
mente, sólo arriesgando la propia vida es como se con- 
serva la libertad y como se descubre que la esencia de 
la conciencia no es ese modo inmediato de existir 
en que aparece al principio. El otro antagonista prefiere 
la vida al riesgo de la lucha y no obtiene la verdad de la 
persona. Se somete al primero y le reconoce como amo. 
El amo conserva al esclavo como cosa que le pertenece. 
La cadena del esclavo es el ser-cosa de la que no ha sabido 
abstraerse. El amo hace trabajar al esclavo y se. reserva 
el disfrute. De esta manera el amo se relaciona mediata- 
mente con el esclavo, ya que le domina en virtud de la 
cosa a la que el esclavo está adherido. Pero también 
está en relación mediata con la cosa a través del esclavo 
que trabaja para él. Ahora bien, el amo, al no reservarse 
más que el disfrute, adopta frente a la cosa una actitud 
diferente de la del esclavo. Disfrutar una cosa es de- 
pender de ella; trabajarla es hacerla depender de- sí 
mismo, superarla. En el esclavo, a causa de la resistencia 
que oponen las cosas,.la conciencia se eleva y se educa; 
el trabajo es una cultura. De esta dura oposición del 
objeto al sujeto, de esta victoria sobre el objeto que es 
el trabajo, resulta un progreso en la conciencia de sí y 
el esclavo acaba por rebasar .al amo. Pero todo esto no 
es sino una de las figuras de la Fenomenología y sería 
un error ver en ella el tipo de toda relación humana. 

Al corregir las pruebas, Hegel escribía a Niethammer 
que esperaba, en una segunda edición, «quitar lastre. al 
navío para que flotase más fácilmente». En 1831 preparó 
una segunda edición pero no revisó más que las treinta 
y siete primeras páginas (la mitad del prólogo). Hegel 
no consideraba la Fenomenología como la más importante 
de sus obras. Sin embargo, es ella la que, en nuestros 
días, en una época en que no había ningún interés por 
las demás obras, ha provocado una intensa renovación de 


268 


od , Ecco . 


los estudios hegelianos porque se ha visto en ella una 
especie de existencialismo. 


La enciclopedia de las ciencias filosóficas 


La Enciclopedia es la mayor obra de Hegel, su «sis- 
tema». En un resumen para gular a sus oyentes, «un 
libro de texto que recibe de la explicación oral su nece- 
sario esclarecimiento» (Enciclopedia): 


Aquello por lo que he trabajado y trabajo en mis esfuerzos 
filosóficos es el conócimiento científico de la verdad. Es el ca- 
mino más difícil, pero el único que puede tener interés y 
valor para el espíritu, una vez que éste ha emprendido el ca- 
mino del pensamiento y no ha caído en la vanidad, sino que 
ha conservado la voluntad y el ánimo de la verdad. El espíritu 
se da cuenta pronto de que sólo el método es capaz de domi- 
nar el pensamiento, conducirlo a la realidad y mantenerlo allí. 


- Semejante forma de conducir progresivamente el pensamiento se 


revela como el restablecimiento de aquel contenido absoluto que 
el espíritu quería inicialmente sobrepasar apartándose' de él, 
pero este restablecimiento se produce en el elemento más propio 
y más libre del espíritu (Enciclopedia). 


Sin el entusiasmo muy justificado que produjo la Fe- 
nomenología del espíritu no hubiéramos conocido en 
Francia la renovación actual de los estudios hegelianos. 
Sin embargo, no se conocería verdaderamente el pen- 
samiento de Hegel si no se abordase su «sistema». El 
interés filosófico actual, menos existencialista y más 
estructuralista, favorecerá sin duda un estudio más pro- 
fundo de las «estructuras» que analiza el sistema. Cier- 
tamente se desconfía de un pensamiento demasiado sis- 
temático. Pero el de Hegel es un pensamiento muy 
abierto que no se contenta jamás con los resultados 
obtenidos. En cada nueva edición Hegel aporta. correc- 
ciones importantes y nuevos desarrollos. Pero lo que 
siempre se encuentra:en su obra es el «esfuerzo del con- 


:269 


cepto», el coraje de la verdad y la confianza en que el 
“hombre es capaz de aprehender el sentido de lo que es 
y de _pensarlo . en. un discurso coherente. 


variantes entre el texto de 1832 y el de 1812 (este úl: 
timo reeditado en Gotinga en 1966). 


La Gran Lógica es obra difícil pero esencial, tan im- 


_La primera edición de la Enciclopedia es Ss de 1817. El AR == de 


sistema posee ya en esta edición su estructura definitiva: 
lógica-filosofía de la naturaleza-filosofía del espíritu, mien- 
tras que en los cursos de Jena a la lógica seguía una me- 
tafísica. En 1827 aparece ina segunda edición. El nú- 
mero de páginas pasa de 126 a 576, y en la tercera edi- 
ción de 1830 llega a ser 658. Tras la muerte de Hegel, 
la Enciclopedia fue reeditada añadiéndose los Zusátze, 
constituidos por extractos de notas del mismo Hegel o de 
sus oyentes, con los que se alcanza las 1.650 páginas. 
Comparando los Zusátze con el texto tan conciso y abs- 
tracto del resumen dictado por Hegel, vemos de qué ma- 
nera, con la ayuda de ejemplos y comparaciones, hacía 
más claro y concreto el texto comentado. 


a) La lógica 


En las notas de Jena se halla un curso de lógica. En 
las de Nuremberg encontramos igualmente unos cursos 
de lógica, Ciencia de la lógica, muy breves, para uso de 
los alumnos del gimnasio dúrante los años que van de 
1808 a 1811. Es la época en la que Hegel compone lo 
que ha solido llamarse Gran Lógica (1.070 páginas), en 
tres volúmenes aparecidos en 1812, 1813 y 1816, y di- 
vididos de la siguiente manera: la lógica objetiva: libro 1: 
teoría del ser (1812); libro 11: la esencia (1813); li- 
bro III, la lógica subjetiva o teoría del concepto (1816). 
En enero de 1813 envía Hegel a la imprenta una nueva 
redacción del libro 1, que apareció en 1832. La Lógica, 
publicada más tarde en las Obras completas y utilizada 
para las traducciones, es un conjunto heteróclito: el li- 
bro I es el de 1832; los libros 11 y III son los de 
1813 y 1816. Conviene tener en cuenta las importantes 
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portante. entre las obras clásicas como la Metafísica, de 
Aristóteles, y tan necesaria igualmente para un serio 


estudio de la filosofía. 

Hegel muestra que las categorías son necesarias en la 
medida en que forman un todo. Cada una de ellas es 
incompleta, encierra su propia negación y pasa a una 
categoría superior que es la «verdad» de la precedente. 
Hegel reemplazó la lógica racional (conceptos fijos pues: 
tos en mutua relación por el pensamiento, como defini- 
ciones, gracias a los principios de identidad, de contradic- 
ción y de tertio excluso) por la lógica del movimiento 
autónomo del concepto o del espíritu que se produce a 
sí mismo. 

El movimiento dialéctico sigue en esta obra un orden 
ternario. Cada tríada de categorías se inserta en una 
tríada superior hasta la tríada suprema (ser, esencia, 
concepto). Lógica del ser, esto es, de la inmediatez; 
lógica de la esencia, esto es, de la reflexión de“las reduc- 
ciones; lógica del concepto, de la libertad —nosotros di- 
ríamos del sentido— en donde las relaciones se interiori- 
zan en lo que tiene sentido por sí mismo. Finalmente, la 
idea absoluta, síntesis última de todas las categorías. Se 
parte de la categoría más pobre, de la que no supone 
ninguna otra, del ser indeterminado. Cada categoría 
no manifiesta verdaderamente su significado, su «ver- 
dad», más que cuando nos elevamos a las categorías 
superiores. Hay un progreso a partir del máximo de 
abstracción, pero sin que en caso alguno se obtenga 
lo más de lo menos. El «todo» está presente y actúa 
constantemente. Así, en el punto de partida —ser, nd 
ser, devenir— Hegel quiere decir simplemente que el 
devenir se analiza en ser y no-ser. 

La lógica es una metafísica. La ciencia es idéntica al 
ser no sólo porque las leyes del pensamiento son tam- 
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bién las del ser, sino porque el movimiento del ser des- 
emboca en el concepto plenamente realizado. El pensa- 
miento no es extraño al ser, sino su perfección. Preci- 
samente, en la medida en que las cosas finitas, lejos 
de ser absolutamente aisladas, «pasan» dialécticamente 
al otro, es decir, son «ideales», en esa misma medida se 
manifiesta la profunda identidad entre el ser y el es- 
píritu. Este es el sentido del idealismo absoluto. 


Lo finito es la supresión de sí e incluye en sí su negación, 
lo infinito (Ciencia de la Lógica). 


Ea :idealidad no es algo que esté fuera o yuxtapuesto a la rea- 
lidad, sino que el concepto de idealidad consiste expresamente 
en ser la verdad de la realidad, es decir, la realidad, considerada 


como es en sí, se muestra a sí misma como idealidad (Enciclo- 
pedia). 


El concepto es lo que es libre, es el poder sustancial subsis- 
tente por sí, y es totalidad, puesto que cada uno de los momen- 
tos es todo el concepto, y es puesto con él en unidad inseparada 
(Enciclopedia). El punto de vista del concepto es el del idealis- 
mo absoluto. La filosofía es el conocimiento conceptual en la 
medida en.que todo lo que a la conciencia ordinaria aparece como 
un ser independiente en su inmediatez, en la filosofía es sabido 
como un momento ideal solamente (ibíd., adición). 


El idealismo de la filosofía no consiste más que en no reco- 
nocer como ser verdadero a lo finito [...]. La oposición entre 
filosofía idealista y realista no tiene sentido [...]. Una filosofía 
que atribuyese al existente finito en cuanto tal el ser verdadero, 
último y absoluto, no merecería el nombre de filosofía (Ciencia 
de la Lógica, 1, 145). 


Si la Lógica no fuera más que la teoría de las formas 
más generales del ser y del pensamiento, su lugar en la 
Enciclopedia podría estar al comienzo de la Filosofía del 
espíritu. Pero, de hecho, la Lógica es la primera de las 
tres partes del sistema que son los tres momentos del 
espíritu absoluto. Hegel comparó la Lógica con la esen- 
cia eterna de Dios antes de la creación. Correspondería, 
por tanto, al mundo de los posibles y el paso de la 
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Lógica a la Filosofía de la naturaleza correspondería a 
la creación. Esto resulta difícil de entender y es un obs- 
táculo para los comentadores. Indudablemente, no es 
necesario insistir en algo que es sino una comparación 
muy inadecuada. En realidad, los tres momentos: del 
sistema se presuponen entre sí como lo indica la teoría 
de los «tres silogismos» expuesta al final-de la Enci- 
clopedia. 


b) La filosofía de la naturaleza 


Hegel descubre en la estructura del ser material una 
analogía con la del espíritu. Hay relaciones dialécticas, 
referencias entre lo real y lo irreal, lo interior y lo 
exterior, lo general y lo particular, de tal suerte que 
los fenómenos materiales pueden incluso ser designados 
con el término de espíritu. 

La naturaleza viene a ser así como la primera etapa 
del retorno del espíritu a sí mismo. Pero también es el 
resultado de una salida de sí mismo. El espíritu, para co- 
nocerse a sí mismo, debe comenzar por exteriorizarse en 
la naturaleza, lanzarse a una gran aventura en la que va 
a conquistarse a sí mismo. 

Por la alteridad con respecto al espíritu se constituye 
la exterioridad —la extensión— propia del ser mate- 
rial. Es lo mismo estar dotado de extensión (exterioridad 
de las partes entre sí) y ser otra cosa que el espíritu, 
exterior al espíritu. Son dos aspectos de la ausencia de 
interioridad. Podemos pensar el ser material precisa- 
mente porque la alteridad es una relación inteligible. 


La filosofía no rólo debe concordar con la experiencia de la 
naturaleza, sino que el racirmiento y formación de la ciencia 
filosófica tiene por supuesto y condición la física empírica. Pero 
una cosa es el proceso de nacimiento y los trabajos preparatorios 
de una ciencia, y otra cosa la ciencia misma; en la ciencia, 
aquéllos no pueden apatecer ya como fundamento; el funda- 
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mento debe ser aquí la necesidad del concepto [...]. La filosofía 


de: la. naturaleza toma el material, que la física le:-ha preparado 


a partir de la experiencia, en el punto hasta donde llega la física 


-y-lo-transforma-a-su vez sinacudir-a la experiencia para obtener! 


El «espíritu subjetivo» es el espíritu como sujeto; como 
conciencia individual opuesta a un objeto. Hegel sigue “la 


exigencia dialéctica de todos sus momentos, desde el 


..una-verificación...Así, .pues,-la-física trabaja para-la filosofía-a-fin------- 


de que ésta traduzca la universalidad inferior del entendimiento, 
realizada por la ciencia, en la universalidad superior de la 
razón, mostrando cómo la luz de esta universalidad superior, el 
mundo inteligible, toma el aspecto de un todo en sí necesario 
(Enciclopedia). 


A pesar del valor de ciertas consideraciones sobre los 
caracteres generales de la naturaleza (por ejemplo, espacio, 
número, vida, etc.) parece que el esfuerzo no tuvo éxito. 
Muchas de las deducciones son arbitrarias. Hegel da 
prueba de una considerable erudición científica, pero al 
querer «deducir» los resultados de las ciencias les otor- 
gaba un valor estable que el progreso de las ciencias ha 
destruido. 


c) La filosofía del espíritu 


La Filosofía del espíritu es la parte más rica e intere- 
sante de la Enciclopedia. En realidad, todo el sistema 
es una filosofía del espíritu y también del ser entendido 
como movimiento espiritual. Pero en la Lógica el espí- 
ritu no aparecía más que como esencia abstracta sin que 
explícitamente tuviera existericia. En la Filosofía de la 
naturaleza el espíritu se hallaba en forma de exterioridad. 
Ahora, en cambio, se trata del espíritu real y existente; 
no de una esencia ajena a la existencia, o de una exis- 
tencia ajena al espíritu. Este campo es el de los fenó- 
menos humanos en el sentido más amplio. En efecto, no 
cabe conocer al espíritu más que interesándose por todo 
lo humano, no a través de una simple descripción em- 
pírica, sino pensándolo «científicamente» de acuerdo con 
la dialéctica de lo real. No se trata solamente de Psico- 
logía, sino de toda la cultura, no solamente según las 
esencias, sino también según la historia. 
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alba más indistinta en la “que emerge de la vida animal. 7 
Atribuye una gran importancia al medio biológico en 


el que nace la conciencia. Como Aristóteles, ve en el 
espíritu humano tanto la Puy como el vos. Se ocupa 
de la psicofisiología, de los estados de conciencia vagos, 
inconscientes, señala el valor liberador del hábito. “Tras 
la antropología viene la fenomenología que ya no com- 
prende más secciones que las siguientes: conciencia, con- 
ciencia de sí y razón. La psicología trata de las faculta- 
des, pero evitando separarlas, y se interesa por los sen- 
timientos, las intuiciones y el lenguaje. En todo esto el 
espíritu se va realizando y se eleva hacia la libertad. 

El «espíritu objetivo» es un medio espiritual como el 
espíritu de un pueblo, de una época o de un grupo 
social. Es una realidad, realidad espiritual, no material. 
Es de naturaleza histórica en oposición a las ideas puras, 
a las esencias intemporales. Su historia es la de todo 
aquello que él encierra: costumbres, usos, prejuicios, 
leyes, formas sociales, morales y políticas. En realidad, 
abarca todo aquello que tiene una historia. Sin él la su- 
cesión de los seres humanos no tendría ni dirección ni 
evolución. Sólo el espíritu objetivo eleva al hombre 
por encima de la condición animal y hace de él un ser his- 
tórico. 

El espíritu objetivo, incluso el espíritu del mundo 
(Weltgeist), no está en modo alguno dotado de concien- 
cia de sí. Por esta razón es por lo que se le califica de 
«objetivo» y no de «subjetivo». Las conciencias indivi- 
duales que son su sujeto y su soporte no se identifican 
con él. Contribuyen y participan en su elaboración pero 
ninguna de ellas puede atribuírselo. El carácter paradó- 
jico del espíritu objetivo reside en ser una realidad espi- 
ritual sin ser una conciencia. Llevado por las conciencias, 
no es en sí mismo, sin embargo, consciente. Es espíritu 
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universal, universal concreto, pero no es conciencia uni- 


versal. «El espíritu objetivo es la Idea absoluta, pero sólo ' 


como idea que es en sí» y no para sí. Es objeto, pero 
no sujeto de este objeto. No es objeto más que para los 
sujetos individuales. 

El espíritu objetivo, para Hegel, no es la suma de los 
espíritus subjetivos; no están en él como las partes en 
el todo. Posee una realidad y una vida propias y no 
pertenece a las categorías de la conciencia. Se realiza a 
través de los individuos a los que, por otra parte, forma 
y en los que imprime su sello. 

El espíritu objetivo es el sustrato de la historia de la 
humanidad. En la historia de un pueblo es el espíritu 
de ese pueblo, en la historia de la humanidad es el 
espíritu del mundo. Nada hay real que no sea la realiza- 
ción de una idea. La idea es,-por tanto, la sustancia que 
se da a sí misma su propia realidad. El espíritu objetivo 
es un concepto que se realiza a sí mismo. No es una abs- 
tracción, un concepto formado post factusm por genera- 
lización, sino una realidad concreta, singular y activa. 

Es precisamente esa actividad la que da un sentido 
a la historia. La historia no es ciega, irracional, aunque 
lo sean los hombres que son sus instrumentos. Tiene 


'un sentido, una orientación que no le vienen de fuera, 


sino que constituyen su dirección interna, su determina- 
ción por sí misma y la actividad espontánea del ser sus- 
tancial que habita en ella. 

La historia es la representación de los esfuerzos del 
espíritu por realizarse, por alcanzar la libertad: Esta doc- 
trina permite discernir en la historia lo que tiene valor. 
En este sentido un pueblo no pertenece a la historia 
si no es un momento del progreso del espíritu, el resto 
es algo contingente y sin peso. 

Tal es el sentido de las Lecciones sobre la filosofía de 
la bistoria dictadas en Berlín. Incluso mejor que «filoso- 
fía de la historia» digamos con Hegel «historia filosó- 
fica» que es la verdadera historia, comprensión de la 
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realidad concreta y de ningún modo una construcción 
a priori que aplica a una materia histórica inerte ideas 
propias del filósofo sin referencia alguna a la realidad. 


La filosofía tiene ante sí el objeto más concreto, el que reúne 
en sí todos los aspectos diversos de la existencia; su individuo 
es el espíritu del mundo [...] en su figura concreta y en su 
necesaria evolución [...]. Lo primero es el espíritu de los acon- 
tecimientos, el que los hace surgir [...]. El universal, objeto de 
la historia filosófica [...], es lo infinitamente concreto que 
todo lo contiene y está presente en todo (La razón en la bis- 
toria, 33). 


Hegel sigue la marcha del Espíritu del mundo que, 
como la luz del sol, va del Este al Oeste. En Grecia (He- 
gel piensa sobre todo en Atenas) el Espíritu se liberó 
por vez primera de la naturaleza. Los romanos no signi- 
ficaron progreso alguno a no ser por la invención del 
derecho abstracto. El Espíritu no se encontró verdade- 
ramente a sí mismo más que en el «mundo germánico», 
es decir, cristiano, porque el cristianismo, gracias a su 
relación personal con Dios hecho hombre, es consciente 
y absolutamente libre. Pero esta misma libertad no se 
ha realizado sino progresivamente, sobre todo a. partir 
de la Reforma. Es entonces cuando la razón llega a ser 
autónoma en las ciencias, en el derecho y en todas las 
instituciones. Por mo estar asociada a la Reforma, la 
Revolución francesa no fue más que un éxito a medias. 

Esto es lo que Hegel, desde su punto de vista, ha- 
cia 1830, piensa del largo desarrollo histórico que le 
precedió. No tiene evidentemente por qué pensar en 
un futuro que todavía no existe aun cuando se imagine, 
por ejemplo, que América es la tierra del porvenir. 


La filosofía del derecho 


Podemos intercalar aquí la obra que Hegel publicó 
en 1821, cuatro años después de la primera edición 
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. de la Enciclopedia, con el título de Líneas fundamentales 


de la filosofía del derecho para «poner en manos de mis 


__Pero el contrato manifiesta todavía de modo muy 


- imperfecto la unidad de las voluntades. Ya hemos visto 


derecho. Este manual es un desarrollo más completo, y 
sobre todo más sistemático, de los mismos conceptos 
fundamentales que, acerca de esta parte de la filosofía, 
están ya contenidos en la Enciclopedia de las ciencias fi- 
losóficas que he consagrado a mis lecciones» (Líneas 
fundamentales de la filosofía del derecho. Prólogo). 

Se trata de lo que en la Enciclopedia se estudia bajo 
el título de espíritu objetivo; no sólo del derecho civil, 
penal o político, sino también de la moralidad subje- 
tiva. 

Como Fichte, y al contrario que Kant, Hegel consi- 
dera al derecho como un momento anterior a la morali- 
dad. Además distingue entre la Moralitát, moralidad 
subjetiva que responde a la moral kantiana, y la Sittlich- 
keit (eticidad), moralidad objetiva, mundo ético cuyo 
momento culminante es el Estado. 

El espíritu —o la libertad— es la realización de sí, su 
propia objetivación. El primer momento de esta objeti- 
vación es el cuerpo. La libertad, al darse un cuerpo, en- 
gendra un mundo de determinaciones en el que se ma- 
nifiesta su existencia inmediata. En primer lugar, la 
propiedad que, lejos de nacer del egoísmo, tiene un sen- 
tido espiritual. Al establecer la propiedad, la libertad 
trasciende su subjetividad y se da un contenido positivo 
y objetivo. Ahora bien, la propiedad supone una plura- 
lidad de sujetos que se respetan entre sí, en su realidad 
objetiva, como otros tantos absolutos. La propiedad su- 
pone, por tanto, necesariamente el contrato. Lejos de 
constituir una simple limitación recíproca de las volunta- 
des particulares, como pretenden los individualistas, el 
contrato expresa la unidad objetiva, la idea que forma 
la unidad de las voluntades. 
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que no: hay personalidad simo por relación entre perso--—j 
---nas. La primera forma de-relación estrictamente personal---—— 


es la familia. El matrimonio es la consagración jurídica 
y moral de la unión en el amor. Los esposos se encuen- 
tran a sí mismos al darse el uno al otro. La procreación 
es la expansión —más que el fin externo— de este acto 
de unión. El hijo es la objetivación de la unión de los 
padres. Les permite tomar conciencia de su unión en la 
forma del otro. No es, pues, un contrato individualista 
lo que constituye la familia. sino la causalidad de la 
idea, el movimiento de autorrealización del espíritu. 

Sin embargo, la familia no permite a sus miembros 
afirmarse absolutamente para sí mismos: guarda un ras- 
go de subjetividad. Una necesidad de independencia apa- 
rece en el niño que crece y éstamos obligados a crear la 
sociedad civil como una nueva condición de la realiza- 
ción de la libertad. La familia es necesaria pero no sufi- 
ciente; su medio es demasiado estrecho para que en ella 
puedan tfealizarse plenamente el espíritu, la libertad y la 
personalidad. 

El Estado es el momento supremo del espíritu obje- 
tivo (pero no del espíritu absoluto: arte, religión y filo- 
sofía). Es lá plena realización del espíritu objetivo. La 
conciencia individual, al sacrificar al Estado sus intereses 
particulares e incluso, en la guerra, su propia vida, se 
eleva a un universal superior a la sociedad civil, en -don- 
de cada uno no se guía más que por sus intereses, y 
progresa en la realización del espíritu. 

El ideal de Hegel es una monarquía constitucional con 
una organización corporativa y con separación de la Igle- 
sía y del Estado. La Constitución no puede hacerse a 
priori, inventada de arriba abajo. El error del racionalis- 
mo de la Revolución francesa fue no haber comprendido 
que la ruptura que ella significaba era una resultante del 
movimiento mismo de la historia. Una Constitución es el 
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trabajo. de siglos, del progreso de la Idea. El pueblo débe A 


sentirse en ella como en su casa. El fundamento del 
Estado es efectivamente su organización y, a la vez, la 
conciencia política de sus miembros. 

Según Hegel, el Estado es verdadero porque es el todo. 
Peru lo verdadero no aniquila las partes ni las diferen- 
cia. El grado de realidad del todo está en proporción 
directa, y no inversa, con el grado de realidad y autono- 
mía de las partes. «Los antiguos no tenían nada parecido 
y no ponían nada por encima de la voluntad del Estado. 
(...) Sólo el Estado permite alcanzar el fin y la felicidad 
individuales.» 

Hegel afirma que, en el plano del espíritu objetivo, 
el valor de las grandes acciones políticas procede, no de 
la intención moral de quien las lleva a cabo, sino de que 
tales acciones encarnan al espíritu. Poco importan las 
buenas o malas intenciones de los héroes de la historia 
universal. Tales héroes no dan realidad a sus propios 
fines sino a los fines del espíritu universal. 

Como Aristóteles, y mejor aún que él, Hegel com- 
prendió que el hombre no es verdaderamente un ser 
personal más que en la ciudad. Concede a lo político un 
valor que muchos filósofos desconocieron. 

Pero, con todo, el Estado no es para Hegel el momen- 
to más elevado del espíritu. Piensa qué el valor moral 
individual trasciende el devenir- histórico de la Idea. 


La' religiosidad y la eticidad de una vida limitada -—la de un 
pastor O la de un labrador— concentrada en su intimidad y li- 
mitada a unas pocas y sencillas relaciones vitales, tiene valor 
infinito, el mismo valór que la. religiosidad y la eticidad de un 
conocimiento cultivado y de una existencia rica en amplitud de 
relaciones y acciones. Este centro íntimo, esta sencilla región 
del derecho de la libertad subjetiva, el hogar de la voluntad, de 
la decisión y de la acción, el contenido abstracto de la conciencia, 


aquello en donde se contiene la culpa y el valor del individuo 


y su juicio eterno, permanece inviolable y alejado del estrépito 
de la historia universal y de los cambios, mo sólo externos y 
temporales, sino también de aquellos que lleva consigo la abso- 
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luta necesidad del concepto de libertad (La razón en la bisto- 
ria, 109). 

Aquellos que, en virtud de una determinación ética y de un 
ánimo noble, se han opuesto a lo que era necesario para el 
progreso de la idea del espíritu, se encuentran, en cuanto al 
valor moral se refiere, por encima de aquellos cuyos crímenes 
se han convertido, dentro de un orden más elevado, en medios 
para dar realidad a la voluntad de ese orden (La razón en la 
bistoria, 171). 


El espíritu absoluto 


El espíritu absoluto del que trata la tercera parte de la 
Filosofía del espíritu no es el espíritu universal, el espí- 
ritu del mundo, el Weltgeíst, forma suprema del espíritu 
objetivo. Tampoco es Dios. Es la cumbre de la experien- 
cia humana: arte, religión y filosofía. Absoluto quiere 
decir ilimitado. En él alcanza el hombre la verdadera rea- 
lización de sí mismo, la bondad infinita, la libertad con- 
creta y la personalidad conscientemente realizada y total- 
mente reconocida. Es el espíritu plenamente espíritu y 
consciente de serlo. 

El espíritu subjetivo es consciente pero no supera la 
dualidad sujeto-objeto tanto en el orden teórico como 
en el práctico (el deseo y su objeto). El espíritu objetivo 
no es consciente en sí y, sin embargo, liberado de su 
referencia al sujeto finito, alcanza una amplitud sin lími- 
tes, la amplitud de la historia universal. El espíritu ab- 
soluto es la síntesis de esos dos momentos. Conserva la 
infinitud, la totalidad adquirida en el espíritu objetivo, 
pero restablece la conciencia, sin la que no se podría 
hablar verdaderamente de espíritu puesto que el espí- 
ritu es sujeto. 

Los tres momentos del espíritu absoluto (arte, reli- 
gión, filosofía) tienen un único contenido, el espíritu 
infinito consciente de sí en lo finito y lo finito consciente 
de sí en lo infinito. Sólo difiere la forma en que este 
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contenido es captado. En primer lugar, en el arte, la 


“ forma es la inmediatez y representación sensible. En se- 
- gundo lugar, en la religión, el contenido es captado en 


_ rompiendo la serie de lo sensible hasta lo suprasensible; todo 
esto: es lo «que constituye: :el- pensamiento. Decir que- este salto. 


no debe darse, es. decir que no se debe pensar. En efecto, los 


“forma de Vorstellung (pensamiento representativo en__ ' 


sentido amplio: imaginación, mitos) y Gefúbl (senti- 
miento). Por último, en la filosofía, la forma es Begriff 
(concepto). : 

La distinción entre estos tres momentos no siempre 
es clara, especialmente entre el arte y la religión. La filo- 
sofía es superior a la religión, entendida en el sentido 
restringido de una fe sin reflexión, y se identifica de 
alguna manera con la teología, esto es, con la fe com- 
prendida, creencia pensante y pensamiento creyente. «Se 
ha reprochado a la filosofía haberse colocado por encima 
de la religión. Este reproche es realmente falso porque 
la filosofía tiene el mismo contenido que la religión ex- 
cepto que la expresa en forma de pensamiento. La filo- 
sofía se coloca por encima de la forma de la fe sola- 
mente: el contenido es el mismo.» 

En el interior de estos tres momentos hay un progreso 
doble: en las formas (intemporalmente) y en la historia. 
Así, en el arte, hay progreso dialéctico, desde la arquitec- 
tura a la escultura, la pintura, la música y la poesía, y un 
progreso histórico, desde los antiguos a los modernos. 
Sin embargo, ya desde el comienzo nos hallamos dentro 
del espíritu absoluto. En las formas más primitivas del 
arte, como en las primeras manifestaciones de la religión, 
el hombre tiene conciencia de la infinitud del espíritu. 
Pero esta conciencia no se realizá plenamente más que 
en la religión absoluta, en el cristianismo. 

En Berlín, Hegel trata ampliamente de las pruebas 
de la existencia de Dios. 


Las llamadas pruebas de la existencia de Dios deben ser con- 
sideradas. solamente como descripciones y el análisis del proce- 
dimiento del espíritu en sí, que es un procedimiento pensador 
y piensa lo sensible. La elevación del pensamiento sobre lo sensi- 
ble, su ascensión desde lo finito a lo infinito, el salto que damos 
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de toda religión ( Enciclopedia). 


Según Hegel las pruebas de la existencia pa Dios expre- 
san lo que hay de más profundo en el espíritu: el movi- 
miento por el que espontáneamente se eleva a Dios. Su 
defecto reside en expresarlo en una forma propia del en- 
tendimiento e inadecuada a su verdadero contenido. Esto 
es lo que dio ocasión a Kant para criticarlas. Hegel quiere 
captar este movimiento en sí mismo, según su necesidad 
interna y no según la necesidad de una fuerza que le 
resulta extraña como es el caso de la forma del razona- 
miento matemático. De esta manera refuta las críticas 
de Kant. 

Hay tres argumentos. Del ser y de lo infinito en ge- 
neral se obtiene la prueba cosmológica. De lo finito en 
tanto que, adaptado a algo, manifiesta una finalidad, pro- 
cede el argumento teleológico. Del concepto, el argu- 
mento ontológico. Lo finito, la existencia inmediata de 
las cosas de este mundo, no posee verdad, no es el ser 
verdadero; es una contradicción, se destruye a sí mismo. 
Pero esta negación de lo finito no es pura negación, sino 
que, al contrario, es afirmación del ser infinito y ab- 
soluto. 

La prueba ontológica es especialmente interesante a 
causa de sus referencias históricas. Es la expresión más 
profunda y mejor de la actividad espiritual que, a su 
manera, traducen las otras pruebas. En ella se pasa del 
concepto de Dios a la existencia de Dios. Este argumen- 
to, que se remonta a San Anselmo, profundo pensador 
especulativo, no fue conocido por los griegos ya que, para 
descubrirlo, hizo falta que el cristianismo nos revelara la 
verdadera naturaleza del espíritu y de Dios que es es- 
píritu. 
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El progreso lógico de las pruebas corresponde al pro- 
greso histórico del espíritu, especialmente en la historia 
de las religiones. La conciencia se fue elevando progresi- 
vamente a representaciones cada vez menos imadecuadas 
de Dios hasta alcanzar con el cristianismo la verdad plena 
que corresponde a la plena verdad filosófica. Este pro- 
greso, además, corresponde al progreso en la nación de 
espíritu y persona. 


Es notable que las diferentes pruebas, con su contenido deter- 
minado, constituyen una serie que expresa las determinaciones 
esenciales de las diferentes religiones. Esta es una justificación 
de dichas pruebas (Lecciones sobre la filosofía de la religión, 
1, 73). Esta nueva filosofía no hace más que comprender (begrei- 
fer) lo que previamente ha expuesto (Darstellung) la historia del 
mundo. 


El atfgumento cosmológico corresponde a la filosofía 
que no sobrepasa la noción de sustancia (eleatas, Parmé- 
nides, Spinoza). Es un panteísmo o, mejor, un acosmis- 
mo. El infinito absorbe a lo finito. En la historia de 
las religiones esta postura corresponde al panteísmo 
hindú y a los místicos musulmanes. 

El argumento físico-teológico corresponde al monoteís- 
mo de tipo judaico. Dios domina el mundo a su gusto 
como un artesano todopoderoso. Es un voluntarismo 
absoluto. Lo cteado carece de inteligibilidad intrínseca. 

El argumento ontológico corresponde al cristianismo. 

Hay que señalar un progreso paralelo en el reconoci- 
miento del valor de la persona. En la antigiiedad sólo el 
soberano era libre, era el todo y tenía un valor espiritual. 
Los romanos no conocieron más que la personalidad abs- 
tracta, jurídica. Por el contrario, en la sociedad moderna 
se reconoce el valor espiritual de cada persona individual, 
tanto como el valor del todo. 


Dios es reconocido como espíritu sólo si se sabe que es Triní- 


dad. Este nuevo principio es el nuevo centro en torno al cual 
gira la historia universal (Lecciones sobre la filosofía de la bis- 
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, Soría universal, 722). El espíritu griego era conciencia del espí- 


ritu, pero del espíritu limitado que tenía como ingrediente 
esencial el elemento natural (ibíd., 723). El momento de interio- 


¡ ridad que faltaba a los griegos lo hemos encontrado en los 


romanos (ibíd., 723). (En Roma) los individuos son puestos como 
átomos (ibíd., 724). 

La libertad griega tenía como condición la esclavitud [...1; 
ahora, en cambio, aparece el principio de la absoluta libertad en 
Dios. El hombre ya no se halla ahora en la relación de depen- 
dencia, siño en la del amor, con la conciencia de que pertenece 
a la esencia divina (ibíd., 746). La esclavitud es imposible en el 
cristianismo porque el hombre es considerado ahora tal como es 
en sí. Se le ve en Dios de forma plenamente universal; cada 
individuo es objeto de la gracia de Dios y del fin último 
divino: Dios quiere que todos los hombres sean bienaventura- 
dos (ibíd., 745-6). La libertad en el Estado está. asegurada y 
confirmada por la religión, ya que el derecho ético en el Es- 
tado es sólo la realización de lo que constituye el principio fun- 
damental de la religión (ibíd., 748). 


Así un único progreso del espíritu y de la personalidad 
se manifiesta en el desarrollo histórico, político y reli- 
gioso. 

El Estado se funda en la religión. De la misma manera 
que el Estado ateniense o el Estado romano no-.eran po- 
sibles más que en el paganismo propio de estos pueblos, 
así también el Estado moderno, en el que se reconoce 
plenamente la personalidad de todos los hombres, no es 
posible más que por el cristianismo. Según Hegel, que 
juzgaba severamente al catolicismo, una revolución no 
tiene éxito verdadero si no está acompañada de una re- 


forma. Este fue, a su entender, el motivo del fracaso 


parcial de la Revolución francesa. 

El gran mérito de Hegel fue haber comprendido mu- 
cho mejor que otros filósofos que el cristianismo es esen- 
cialmente una religión histórica, que los acontecimientos, 
toda la historia de la salvación, no son solamente un epi- 
fenómeno, una ilustración que se puede despreciar, rete- 
niendo únicamente una esencia intemporal. 
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De toda la obra de Hegel la filosofía religiosa es, sin 
“duda, el campo que ha dado lugar a las interpretaciones 


_más contradictorias. Ninguna. “parece imponerse a las --- 


contenido? Esta es la cuestión y, ya en tiempos de Hegel, 


algunos tenían sus dudas. de 
Hegel confesó ser luterano y no tenemos por qué du- 


HA 


observaciones. 

En este terreno, como en todos los otros, Hegel quie- 
re comprender la realidad histórica de la que la religión 
—y, para Occidente, la religión «absoluta», el cristianis- 
mo— es una dimensión importante. 

Hegel piensa que la filosofía, al nivel ya alcanzado en 
la actualidad, puede comprender adecuadamente la reli- 
gión cristiana. Efectivamente la religión cristiana lleva 
consigo una serie de movimientos dialécticos: Trinidad 
de personas en Dios, creación, encarnación, pasión «y re- 
surrección de Cristo, individuo histórico, residencia del 
Espíritu en la comunidad. La dialéctica permite com- 
prender el contenido de la fe y ésta, a su vez, inspirará 
la concepción dialéctica. Gracias a la revelación cristiana 
Hegel comprendió mejor que lo infinito pasa a lo finito, 
se «niega», y que, de acuerdo con una doctrina por lo 
demás tradicional, por el conocimiento que tenemos de 
Dios y debemos a Dios, Dios se conoce en nosotros a sí 
mismo. 

Verdaderamente Hegel mismo confiesa que su deseo, 
como el de San Anselmo, es basar racionalmente lo que 
se cree por la fe. Pero para comprender su «teología» 
hace falta conocer bien el medio teológico luterano y las 
tradiciones particulares en las que se inspira. Además es 
difícil a menudo juzgar una teología. ¿Dónde debemos 
situar a Hegel en el abanico que va desde el fideísmo al 
racionalismo y a las «teologías de la muerte de Dios»? 
En su tiempo había muchos matices que se intercalaban 
entre el pietismo y el racionalismo. ¿En qué medida 
puede el contenido de la fe ser traducido en conceptos? 
La filosofía, según Hegel, es la «verdad» de la religión 
teniendo su mismo contenido. Pero ¿se ha salvado el 


286 


demás. Sin entrar en este laberinto. propongamos algunas... 


dar de su sinceridad pero, si es preciso reconocerle un 
sentido religioso, convendría compararle con Spinoza e 
incluso con Leibniz y Malebranche. Al igual que ellos, 
Hegel parece haber tenido un profundo sentido de la 
inmanencia de la trascendencia, de la presencia de lo infi- 
nito en lo finito, de la gloria de Dios que manifiesta el 
mundo y que nosotros contemplamos gracias a una luz 
que es, a la vez, la de la revelación y la de la razón. El 
saber absoluto hace pensar en el conocimiento del tercer 
género en Spinoza. No sería quizá inexacto decir que 
Hegel se interesaba menos por Cristo que por el cristia- 
nismo, menos por Dios que por lo divino. Nos hallaría- 
mos ante lo que se ha llamado, hablando de Leibniz y de 
Kant, una racionalización de la mística y quizá también, 
como ocurre a menudo en Hegel, ante una cierta herencia 


lejana de Aristóteles. 


Marcel REGNIER. 
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publicados por H. Nohl en 1907 con el título de Theologische 
Jugendschriften y los reproducidos por J. Hoffmeister, en 1936, 
en los Dokumente zu Hegels Entwicklung. 


Traducciones de obras de Hegel 


Fenomenología del espíritu (prólogo, introducción y capítulo so- 
bre el saber absoluto), traducción parcial de X. Zubiri, Ma- 
drid (Ed. Revista de Occidente), 1935. 

Fenomenología del espíritu, traducción de W. Roces, México 
(Fondo de Cultura Económica), 1966. 

Ciencia de la Lógica, traducción de Augusta y Rodolfo Mondolfo, 
2 t., Buenos Aires (Hachette), 1956. 

Enciclopedia de las ciencias filosóficas, traducción de E. Ovejero, 
Madrid (Daniel Jorro), 1918. 

Lógica (de la Enciclopedia), traducción de A. Zozaya, Madrid, 
1971. 

Filosofía de la Lógica y de la Naturaleza (de la Enciclopedia), 
Buenos Aires, 1969. 

Filosofía del espiritu (de la Enciclopedia) (traducción de E. Barrio- 
bero y Herrán), Madrid, 1907. 

El espiritu del cristianismo y su destino, traducción Llanos, Bue- 
nos Aires, 1971. 

De lo bello y sus formas, Sistema de las artes y Poética (traduc- 
ción parcial de las Lecciones sobre Estética), Madrid, 1969. 
Introducción a la Estética, traducción de R. Mazo (traducción 
parcial de Lecciones sobre Estética), Barcelona, 1971. 
Estética, traducción de F. Giner de los Ríos, Madrid (Daniel 

Jorro), 1908. 

Introducción a la historia de la filosofía, traducción de E. Terrón, 

Buenos Aires (Aguilar), 1956. 
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Lecciones sobre la bistoria de la filosofía, traducción de W. Ro- 
ces, 3 t., México (Fondo de Cultura Económica), 1955. 
Filosofía de la Historia Universal, traducción de José Gaos, Ma- 
drid (Revista de Occidente), 1928. 

Lecciones sobre la filosofía de la Historia Universal, traducción 
de José Gaos, Madrid, 1953, 

La conciencia infeliz, Buenos Aires (Universidad de Buenos Ai- 
res, Instituto de Filosofía), 1949. 

Lecciones sobre las pruebas de la existencia de Dios, traducción 
de G. R. de Echandía, Madrid, 1970. 

La razón en la historia, Madrid (Seminarios y Ediciones). 

Lineas fundamentales de la Filosofía del Derecho, traducción 
de F. G. Vicent, Madrid (Revista de Occidente), 1935. 


Estudios originales en castellano o traducidos 


ADORNO, T. W., Tres estudios sobre Hegel, Madrid, 1969. 

— Dialéctica negativa, Madrid (Taurus), 1975. 

ALONSO Olga, M., Alienación. Historia de una palabra, Madrid, 
1973. 

ALTHUSSER, L., Lenin y la filosofía, Barcelona. 

ArtTOLA, J. M., Hegel. La filosofía como retorno, Madrid, 1972. 

— «El lenguaje y la dialéctica de la moralidad en la Fenomeno- 
logía del Espíritu», Pensamiento, 26 (1970), 369-395. 

— «La esencia como presuposición en la lógica de Hegel», Estu- 
dios filosóficos, 20 (1971), 303-333. 

— «Circularidad y saber inmediato en el punto de partida de la 
Fenomenología del Espíritu», Anales del Seminario de Meta- 
física, Universidad de Madrid, 1970, pp. 53-83. 

AsTRADA, C. La dialéctica en la filosofía de Hegel, Buenos Aires, 
1970. 

Boch, E., El pensamiento de Hegel, traducción de W. Roces, 
México (Fondo de Cultura Económica), 1956. 

Casares, A. J., «La doctrina del juicio en la Ciencia de la Ló- 
gica», Cuadernos de Filosofía, Buenos Aires, 19 (1969), 221-244. 

CrocE, B., Lo vivo y lo muerto en la filosofía de Hegel, Buenos 
Aires, 1943. 

D'Honvr, J., Hegel, filósofo de la historia viviente, Buenos Ai- 
res, 1971. 

— y Otros, Hegel y el pensamiento moderno, México (Siglo XXI 
Editores), 1972. ; 

DiLrmeY, W., Hegel y el idealismo, México (Fondo de Cultura 
Económica), 1956. 
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_EScoHorTADO, A., La conciencia infeliz. Ensayo sobre la filosofía | 


de la religión en Hegel, Madrid (Revista de Occidente), 1972. 


-FALKENHEIM, H.: LEHMANN, R., y A. PFANDER, R., Hegel, Scho- 


PAPATOANNOU, K., Hegel, Madrid (EDAF). 


"Ruiz DE SANtIAcO, ]., «La filosofía de la religión en él joven. 


Hegel», Revista de Filosofía, México, 3 (1970), 240-278. 


penbauer, Nietzsche, Madrid (Revista de Occidente); 1925: 


“"FINDLAY, J. N., Reexamen de Hegel, Barcelona-México (Ed. Gri-" 


jalbo), 1968. 

Fiórez, R., «Dialéctica e historia en Hegel», Estudios Agustinia- 
nos, 6, 1971, 33-87. 

GiL-CREMADES, J. J., «Philosophia práctica y Philosophie des 
Rechts». «Sobre tradición y revolución en la filosofía práctica 
de Hegel», Anales de la Cátedra Francisco Suárez, 9-10 (1969- 
1970), 9-30. , 

Guukner, H., El concepto en la filosofía begeliana. Intento de 
una introducción lógica al básico problema metodológico del 
begelianismo, México (Universidad Autónoma Nacional), 1965. 

HARTMANN, N., La filosofía del idealismo alemán, II. Hegel, Bue- 
nos Aires, 1960. 

HerneccEr, M., «El concepto hegeliano de experiencia», en Ser- 
das perdidas, traducción de J. Rovira Armengol, Buenos Aires 
(Losada), 1960. 

HyPPoLITE, )., Introducción a la filosofía de la historia de Hegel, 
Buenos Aires (Calden), 1970. 

KAuFMANN, W. Hegel, traducción de Víctor Sánchez de Zavala, 
Madrid (Alianza Editorial), 1972. 

Kojeve, A., La dialéctica del amo y del esclavo en Hegel, Bue- 
nos Aires (Ed. La Pléyade), 1971. 

Leresvre, H., Hegel, Marx, Nietzsche, traducción de Mauro Ar- 
miño, Madrid (Siglo XXI de España), 1976. 

Lórez Capera, Ñ., Hegel y los derechos humanos, Granada, 
1971. 

Luracs, G., El joven Hegel y los problemas de la sociedad capi- 
talista, traducción de Manuel Sacristán, Barcelona-México (Ed. 
Grijalbo), 1970. 

MarcuskE, H., Ontología de Hegel y teoría de la historia, Barce- 
lona, 1970. 

— Razón y revolución, Caracas, 1967. 

Marx, K., Crítica de la filosofía del Estado de Hegel, Barcelona- 
México (Grijalbo), 1974. 

Moos, W., Hegel y la escuela hegeliana, traducción de José Gaos, 
Madrid (Revista de Occidente), 1931. 

Necro Pavón D., «La filosofía positiva de Hegel en relación con 
la “Constitución de Alemania'», Revista de Estudios Políticos, 
178 (julio-agosto 1971), 5-81. 

OrtEGA Y Gasset, J., La filosofía de la historia de Hegel y la bis- 
toriología. Obras completas, IV, 521-541. 
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VaLis PLANA, R., Del yo al nosotros. Lectura de la «Fenomeno- 
logia del Espíritu» de Hegel, Barcelona, 1971. o 
húrr=A P., La ética hegeliana, Valencia (Fernando Torres Editor), 
ZUBIRI, X., Hegel y el problema metafísico. En Naturaleza, His- 
toria, Dios, Madrid (Editora Nacional), 1944, pp. 297-301. 


Estudios en otros idiomas 


BRUAIRE, C., Logique et religion chrétienne dans la pbilosopbie 
de Hegel, París, 1964. 

BOurGEO1s, B., La pensée politique de Hegel, París, 1969. 

CHAPELLE, A., Hegel et la religion, París, 1964-1967. : 

CHATELET, F., Hegel, París, 1969. 

D"Honor, J., Hegel en son temps, París, 1968. 

== Hegel secret, París, 1968. 

FLEISCHMANN, E., La pbilosopbie politique de Hegel, París, 1964. 

— La science universelle ou la logique de Hegel, París, 1968. 

GRÉGOIRE, F., Etudes hégéliennes, Lovaina, 1958. ” 

HYPPOLITE, )., Genése el structure de la Phénoménologie de 
Vesprit de Hegel, París, 1948; trad. cast., Barcelona (Ed. Po- 
niente). 

— Logique et existence, París, 1953. 

—Etudes sur Marx et Hegel, París, 1955. 

KojEve, A., Introduction á la lecture de Hegel, París, 1947. 

LABARRIERE, P. ]J., Structure et mouvement dialectique dans la 
«Phénoménologie de l'esprit» de Hegel, París, 1968. 

LÉonarD, A., La foi chez Hegel, París, 1970. 

LowirH, K., Von Hegel zu Nietzsche, 5.* ed., Stuttgart, 1964. 

AR De la médiation dans la pbilosopbie de Hegel, París, 

Noel, G., La logique de Hegel, París, 1897 y 1938. 

PEPERZAR, A., Le jeune Hegel et la vision morale du monde, La 
Haya, 1960. 

Rrrrer, J., Hegel und die franzósische Revolution, Colonia y 
Opladen, 1957. : 

ROHRMOSER, G., Subjektivitát und Verdinglichung. Theologie und 
Gesellschaft im Denken des jungen Hegel, Giterslch. 1961. 

Roques, P., Hegel. Sa vie et ses oeuvres, París, 1912. 
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STIEHLER, -G. Hegel y los—origenes de la dialéctica; traducción — | 
"de Simón  Marchán; Madrid (Ed. Ciencia” Nueva) 196400 Y 


SErRREACU, R., Hegel et l'bézélianisme, París, 1963. 

TeysseorE, B., L'esthétique de Hegel, París, 1958. 

VancourT, R.: La pensée relicieuse de Hegel, París, 1965. 

Want, J., Le malbeur de la comscience dans la philosopbie de 
Hegel, París, 1929. 

Wel1L, E., Hegel et l'État, París, 1950. 

Wienmann, F., Hegel, Reinbek bei Hamburg, 1965. (Indica las 
principales obras alemanas, inglesas e italianas.) 


Es preciso señalar igualmente las siguientes colecciones: Veróf- 
fentlichungen des Internationalen Hegelsbundes (1931, 1932, 
1934), Hegel-Studien (desde 1961), Hegel-Jabrbuch (desde (1961) 
y los números especiales consagrados a Hegel en Revue de mé- 
tapbysique et morale (1931), Revue internationale de philosopbhie 
(1952 y 1970), Archives de pbilosopbie ( 1970). 
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